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प्रोवाक 


(द्वितीय संस्करण) 


(१६०७) 


सम्प्रत्ति 'अहवत वेदात्त : इतिहास तथा रिद्धान्त' का द्वितीय संस्करण 
पाठकों की सेवा में प्रस्तुत करते हुए मुझे परम प्रसन्नता का अनुभव हो रहा है। 
भारतीय दर्शन के सामान्य जिज्ञासूय्रो विशेषत वेदान्त के अध्येताग्रों, भोवकर्ताश्रों 
एवं मत्तीयी विपश्चतों द्वारा इस ग्रस्थ का हादिक अ्रभिनन्दन किया गया है, यह 
मेरे लिए गौरव की बात है । इस सम्बन्ध में यह उल्लेखनीय है कि अनेक विद्वानों 
मे इस के सम्बन्ध में गद्यात्मक एवं पद्मात्मक पत्र लिखकर मुझे प्रोत्साहित किया 
है। इस प्रकार के पत्र मुझे देश के प्रत्येक भाग से उपलब्ध हुए है, जिनका विवरण 
प्रस्तुत करना यहाँ सम्भव नहीं है। इन 'सन्ति सन्‍्तः कियन्त: का मैं हृदय से 
आ्राभारी हूं। अनेकानेक विश्वविद्यालयों ने इसे एम० ए० के पाठ्य-क्रम में निर्धारित 
किया है। उतर प्रदेश शासन ने इसे विशेष पुरस्कार से पुरस्कृत किया है, .इसके 
लिए मैं उत्तर प्रदेश शासन के प्रति कतज्ञता ज्ञापित करता छः 


यहाँ यह कहना भ्रग्नासज्रिक न होगा क्रि प्रस्तुत ग्रन्थ के समान ही मेरे 
कईं प्रन्य प्रस्थों--शंकराचार्य : उनके मायावाद तथा अप्रन्य सिद्धान्तों का 
आलोचनात्मक अध्ययन वैदिक साहित्य का इतिहास! तथा 'वेदास्तसार' का भी 
पाठकों मे हृदय से स्वागत किया है। इनमें, शंकराचार्य एवं वेदान्तसार भी उत्तर 
प्रदेश शासन द्वारा पुरस्कृत हुए है। इन ग्रन्थों के नवीन संस्करण भी पाठकों 
की ग्रेवा में थीत्र प्रस्तुत किए जाऐगे ) इनमे से बैदिक साहित्य का इतिहास' भी 
वर्तमान प्रकाशक--ईस्टर्न धुक लिकर्स, दिल्ली द्वारा शीघ्र प्रस्तुत किया जा 
रहा है । ईस्ट थुक लिकर्स द्वारा ही मेरे एक अन्य ग्रस्थ---90॥6 #50808 एस 
&80एथा ६8 ए्री0709॥9 का भी प्रकाशन किया गया है। इस ग्रन्थ का भी देश- 


विदेश में स्वागत हुआ है। इसके विधय में प्रतिद्ध प्रमेरिकत विद्वान गेराल्ड 
लारसन ने लिखा है--8 9000 0६28058 ए ॥8 ७६४९ 8॥0 8४५80 छा६- 


श्थॉाकांणा णी 6 आगीलां5 0 ए९/३॥४, शा 08 ९0०0 ज़रधं006 (0 
6 ४0॥08 ए॑ 00044 ए६त॥॥85, 


॥ ॥ा0ए४8 768 शाशाशाए8 एए 06807 रिक्ा) शत जीव्षता। जरोणा 
002 006 06॥8 80 9705 5८0[॥8 06 0|0 (7"८फ़्व0) 


मुझे प्पने दरशनसम्बन्धी शोपका्य के सम्बन्ध में दर्शनशास्त्र के परम- 
विशिष्ट विद्वात्‌ एव मनीपी चित्तक श्राचार्य श्री के० सच्चिदानर्द मृत्ति जी से विशेष 


प्रेरणा एवं परामर्श मित्रता रहा है, जिसके लिए मेरा कृतज्ञताज्ञापन न्यूनतम है। 
प्रनेकानेक प्रो द्वारा प्रस्तुत ग्रन्थ के पुन' प्रकाशन का ब्राग्रह होने पर भी 
इसे पाठकों के पक्ष प्रस्तुत नहीं किया जा सका, इसवा मुझे खेद है। इसवा प्रथम» 


प्रकाशन नेशनल पब्लिशिंग हाउम, दरिया गंग, दिल्‍ली, द्वारा सम्मल्ते हम्मा था। 
इस समय ईस्टनें बुक लिकगे; वे स्वलवाधिकारी श्री इयाम जी मत्होत्रा इसें प्रकाश 


में ता रहे हैं, जिन्हे मैं धन्यवाद देता हूँ । 


मुझे (र्ण ग्राशा है, सुधी पाठक इस द्वितीय संस्करण का पूर्ववत्‌ स्वागत 
करेंगे: तथा भुके इसकी न्यूनताग्रों ते प्रवगत कराएँगे । 


मकरसक्रान्ति 
१६७७ रामपृ्ति ज्षर्मो 


चण्डीगर 


पुरोवाक्‌ 


वैदान्तदशशन के अद्वतवाद का सिद्धान्त भारतीय चिन्तन की परम्परा में अति प्राचौन 
एवं महत्त्वपूर्ण है। यथपि इसे सैद्धान्तिक दृष्टि से सुव्यवस्थित रूप आचाये शंकर ने प्रदान 
किया तथापि इसका प्रारूप वेदों तकमें मिल जाता है । अद्वत-विपयक विधार समस्त संस्कृत 
वाड्मय में यत्र-तम्त बिखरे पड़े हैं। सहन्नों वर्ष पूर्व ही भारतीय ऋषियों ने अपनी ऋतम्भरा 
प्रज्ञा से अनेकता में एकता के दर्शन कर लिये थे | सृष्टि की समस्त विविधता के पीछे एकता है, 
जिससे उसका उद्भव हुआ है और जिसमें उसे समा जाना है--यतो वा इमा नि भूता नि जायन्ते, 
यत्‌ प्रयन्त्यभिसंविशन्ति यह उन्होंने जान लिया था। इस तथ्य को भी उन्होंने हृदयंगम कर 
लिया था कि परमाय॑तत्त्व वस्तुत: एक है, उसे ही भिन्‍न नामों से पुकारा जाता है--एक॑ सद्दिप्रा 
बहुधा वदन्त्यग्ति यम मातरिश्वानमाहु: । मायोपहित वह तत्व भिन्‍न-भिन्‍न रूपों को अपना 
लेता है--मायोपहिततत्वस्य विवर्तों बहुघामतः । आचाये भत्‌ हरि ने शब्द ब्रह्म का प्रतिपादन 
करते हुए माया के स्थान पर कालशबित को स्वीकार किया है ओर जन्म इत्यादि विकारों को 
तज्जन्य माना है-- 

थध्याहितकलां यस्य कालशवितमुपाशिता: । 
जन्मादयों विकाराः पड भुविभेदस्य योवय: ॥ 

इस कालशवित की वेदान्त-सम्मत विक्षेप और आवरणशक्तियों के समकक्ष प्रतिवन्‍्ध और 
अम्यनुज्ा शवितियों को उन्होंने स्वीकार किया है। किंच उनकी कालशक्ति का अद्वत वेदान्त 
की माया से भी मूल भेद है। जबकि माया ब्रह्म से पृथक है, कालशवित शब्द ब्रह्म से अभिन्‍न 
है। प्रस्तुत ग्रन्थ के रचगिता ने भत्‌ हरि-सिद्धान्त को शब्दादतवाद की संज्ञा दी है। वह 
समीचीन ही 

भद्वेतवाद के अनेक रूप हमें उपलब्ध होते हैं। इस सिद्धान्त ने अनेक भारतीय एवं 
पादचात्य दार्शनिकों को प्रभावित किया है। अंग्रेज़ी में इस पर अनेक प्रामाणिक ग्रन्थ उपलब्ध 
हैं, पर हिन्दी में स्वृतस्त्र छप से कोई भी एक ऐसा ग्रन्य नहीं था जिसमें इस महत्त्वपूर्ण दर्शन का 
सांगोपांग सैद्धान्तिक विवेचन एवं ऐतिहासिक परिप्रेक्ष्य में प्रतिपादन हो! इस दृष्टि से प्रस्तुत 
ग्रन्य का अपना महत्त्व है। विद्वान्‌ ग्रन्थकार का बह्वतवाद का अध्ययन तलस्पर्शी है। उन्होंने 
इस ग्रन्थ के प्रणयन में बहुत परिश्रम किया है। न केवल अद्गुतवाद को हो अपितु अन्य 
भारतीय दर्शनों को भी हृदयंगम कर उन्होंने इस ग्रन्य की रचना की है। मुझे भाश्ा है कि 
विद्वत्ममाज इसका समुचित आदर करेगा । 


» आचारये एवं अध्यक्ष, संस्कृत विभाग, डा० सत्यक्षत शास्त्री 
दिल्‍ली विश्वविद्यालय एम. ए., एम्‌. ओ. एल्‌., पी-एच्‌. डी., व्याकरणाचाय॑ 


उपस्थापन 


अनुभूति एवं विचार मानवीय अन्तजगंत्‌ के दी महत्वपूर्ण पक्ष है। दोनों ही पश्नों के 
अन्तगंत बद्वत वेदान्त की प्रतिप्ठा अत्यधिक स्पष्ट है। बनुभूति-लेत्रगत अद्वतभाव की प्रतिष्ठा 
तो इसी से समझी जा सकती है कि विश्व का परिष्झृत-भावनूमि-सम्पस्न प्रत्येक मानव अवत- 
भाव एवं उससे उत्तन्त होने वाली आनन्‍्दानुभुति को अपने जीवन की चरम उपलब्धि मानता 
है। अनुभूति-क्षेत्रगत अद्वेत वेदान्त की उचन अतिप्ठा लोकिक एवं अलौकिक, दोनों ही दृष्टियों 
से है । जहां तक, अद्वेत वेदान्त दर्शव की वैचारिक प्रतिष्ठा की बात है, भारलीय वाहुमय की 
प्राचीनतम एवं अमुल्य निधि--संहिताओं से ही बद॑तसम्बन्धी विचार का दर्बन आरम्भ हो 
जाता है । आधुनिकतम विचारप्रवान एवं विश्वजनीन साहित्य के अन्तर्गत भी कदाचिन ही 
कोई ऐसा विचारक होगा, जिसने अपने प्रयोजनीय लक्ष्य के मूल में भद्वतपरक विचार का 
शिलान्यात ने किया हो । 
शास्त्रीय दृष्टि से भी अंदत दर्शन का महत्त्व किसी प्रकार कम नहीं है। न्याय, व॑शेपिक, 
सांख्य, योग एवं पूर्॑मीर्मासा दर्भनपद्धतियां, बच वि अद्व॑त वेदान्त की यत्‌किचिस्‌ विरोधिनी हैं 
परन्तु फिर भी इन पर उपनिपद्वर्ती अद्वतपरक विचारसूत्रों का प्रभाव देखा जा सकता है। 
इसके अतिरिवत इस्लामी दर्शन, यूनानी दर्शत एवं यूरोपीय दक्शंत को भी भारतीय अद्व॑त वेदान्त 
सिद्धान्त से अमुल्य देन प्राप्त हुई है और इस देन को ऋमण:, डा० ताराचन्द एवं कामिल हुसैन 
मेगस्थनीज और शोपेनहार आदि समालोचकों ने निःसंकोच स्वीकार भी किया है। 
इस प्रकार अद्वेत वेदान्त दर्शन के महत्त्व की दिद्या तो अत्यन्त रप्प्ट है, परन्तु यह 
आइचये है कि इतने महत्त्वपूर्ण दाशंनिक सिद्धान्त का ऐतिहासिक, तुलनात्मक एवं आलो- 
चनात्मक अनुशीलन व्यवस्थित एवं प्रामाणिक रूप में पूर्ण नहीं हो सका है, जबकि ऐतिहासिक, 
तुलनात्मक एवं जालोचनात्मक दृष्टिकोण से किया गया अध्ययन ही किसी सिद्धान्त के वास्तविक 
स्वरूप का परिचायक होता है। थद्वत वेदान्त के एतिहासिक अव्ययन की दिखला में, ड|० 
दासपुप्त जैसे विद्वान्‌ ने यदि कुछ प्रयत्न किया भी है, तो वह न्यून रूप में ही । परन्तु यह डा० 
दासगुप्त के अध्ययत्त की न्‍्यूनता कदापि नहीं समभनी चाहिए, व्योंकि डा० दासगुप्त का 
उद्देश्य भारतीय दर्दान जैसे विशाल शास्त्र का आवोचनात्मक इतिहास लिखता था, केवल 
महँत वेदान्त का नहीं। अपने उदंश्य की पूति में डा० दासगुप्त पूर्णतया सफल हुए हैं, यह इस 
लेखक की निःसंदिग्ध मान्यता है। अंद्व॑त वेदान्त के ऐतिहासिक अध्ययन की दिशा में, महा- 
महोपाध्याय प॑० गोपीताय कविराज का भी काय॑ स्तुत्य हैं। तन्त्र एवं दर्शनश्ास्त्र के अधिकारी 
विद्वान्‌ कविराज जी ने 'अच्युत' पुस्तिका के अन्तर्गत अद्व॑त वेदा न्त का सूक्ष्म ऐतिह् प्रस्तुत किया 


है, परन्तु कदिशाज जी ने भी अठारहवी शताब्दी तक के अद्वेत वेदान्त के आदार्यों का ही उल्लेख 
विया है। मर्त देदास्त के विभिन्‍न छिद्वान्तों की समालीचना तो इस पुस्तिका मे अनुपलब्ध ही है। 
अत वेदान्त के ऐनिहासिक अध्ययन के दृष्टिकोण से, बगला लेखक आशुतीप शास्त्री वा 

वेदान्त-दर्शन अद्दैददाद' मामक ग्रन्थ अत्यन्त महत्वपूर्ण है, परन्तु इस ग्रन्थ बे अन्तर्गत भी 
सिद्धान्त-समालोचना एवं तुलनात्मक दृष्टिकोण की न्यूनता बनी रही है। इसके अतिरिबत 
ऐतिहासिक पूर्णता का भी उबत ग्रन्ध मे अभाव ही है। जहा तक, अद्वत वेदान्त के सिद्धान्तों के 
आनोौचनात्मक एव तुलनात्मक अध्ययन वा प्रइन है, कोई ऐसा ग्रन्थ मेरे देखने में नहीं लाया, 
जिसमें अद्वत वेदान्त की स्थाय आदि भारतीय-दर्शनपद्धतियों, देप्णवदशंसपद्धतियों, ग्रीज दक्कषन, 
गुशेरीय दर्शन एद इस्तामी दर्णव के साद तुलनात्मक विवेचना उपलत्ध हो इसके छतिरिव7 
वेदान्तिक अईैतवाद वी दाक्त्य/्रतवाद, ताश्मीसशवदर्शन के स्पन्दवाद एवं प्रत्यभिन्ञावाद, 
बोदविजञानदाद एवं भूस्यवाद, योगवासिष्ठ के अद्वेलवाद, भर्त्‌हरि के शब्दादयवाद एवं गौड- 
पांदाचायं के अजातवाद आदि सिद्धान्तों के साथ तुलतात्मक समीक्षा भी, मेरे विचार से अन्यश्ल 
कनम्य ही है | 

अद्वत वेदान्त के अध्ययन की उपर्युवत स्यूनताओं के कारण ही इस सिद्धास्त के सम्बन्ध 
में अनेव भानत घारणाओ का प्रचार हो मंया है। इन अआ्रान्त धारणाओआ का फल यहा तक हुआ 
है कि समालोचको ने वीद्ध दर्शन के शूत्यवाद को अद्वेतवाद एवं अई्टतवादी शकक्‍राचार्य को 
'प्रच्दन्त बौद्ध/ तक कह दिया है। ऐसी ही अनेक विपमताओं वे फत स्वरूप अदैत वेद्यन्त सिद्धात 
का सूल रतरूए एव सहरद दिन-प्रतिदिन आच्छन्त होता जा रहा है, यह स्पष्ट ही है 

इस प्रकार अद्वत वेदान्त की उपर्युक्त महत्ता, उसने अपेक्षित अनुशीलन की अपूर्ति एव 
अग्यवस्था, प्रातुत प्रव्ध-वेखन के मूल का रण हैं। प्रस्तुत शोध प्रबन्ध के अन्तर्गत अद्वेत वेदान्त 
के इतिहास एव पसिद्धान्ता का आलोचनाहमक एवं तुतनात्मत अध्ययन प्रस्तुत करने वा प्रयत्न 
किया गया है। दप्त प्रकार प्रस्तुत शोध प्रवन्ध अदव॑त वेदान्त के क्षेत्र मे अपना रवतन्व मस्तिद 
रमता है। दूसरे शब्दा मे, यही इस अवन्ध की मौलिकता कही जा सकती है । 

उपर्युवत प्रयत्न के फतत्वरूप प्रथम अध्याय के अस्तर्गत अद्वेत वेदाख के दाद्षनिक 
भहृत्त्व एव मूल्याकन के सन्दर्भ में, अद्वत बेदान्त का न्‍्यायादि भारतीय दर्शन पद्धतियों, यूनानी 
दर्दोत, विविध यूरोपीय दर्शन पद्धतियों एवं इस्तामी दर्शन के प्रिद्वास्तो के साथ सुलनान्मक 
अध्ययन प्रस्तुत दिया गया है । इससे विश्व-दर्घत के स्षेत्र में अद्वत वेदान्त की महना स्पष्ट हुई 
है। ग्याय, वंशेषिक, साब्य, योग, पूर्व -मीमासा एवं उत्त र-मी मासा के सैद्धान्तित्र स्वरूप की 
समोक्षा भी, इस अप्याय के अन्तर्गत वर्तमान है। इस प्रकार दस अध्याय के अन्तगंत महंत 
बेदान्त का भारतीय एवं विदेशीय दर्शन के मिद्धान्तो वे साथ साम्य एवं साबन्ध स्पष्ट हुआ 
है। द्वितीय अध्याय से इस प्रबन्ध वा ऐतिहासिक पक्ष प्रारम्भ होता है । इस अध्याय से, 
ऋणगेद से लेव २ शकदाचार्य के पुरवेदर्ती बादरि, जैमिनि, काशव तन, औदुद्योमि, कार्ष्णोजिति, 
भात्रेय, आइमरघ्य और काइयप तह के वाल का अई्वेत दर्शन का इतिहास प्रस्थुत किया गया 
है।इस प्रकार इस अध्याय के अन्तर्गत सहिताओ, बाह्यण ग्रत्यो, मारण्यवों, उपनिषदो, सूत्रो, 
पुरामों, श्रीमद्मगवद्गीता, तन्त्र-साहित्य, योगवाप्तिप्ठ एवं उपर्युक्त दादरि आदि ऋषियों 
एर आबचार्यों के सिद्धास्तों में अत दर्शन की पृष्ठभूमि को गदेषणा वी गई है; झपर्पुदन प्रर्भो 
एवं आह्ायोँ के सिद्धास्ती के अन्तगंत बद्वेत दर्यंन का अव्यवस्यित एवं अर्मेद्धान्तिक इतिद्वास 
ही उपलब्ध होता है। परन्तु यह निश्चित है कि इन प्रन्थों एव आचारयों को देन के द्वारा अढेत 


वेदान्त की अत्यन्त पुष्ट पृष्ठभुमि का निर्माण हुआ है। तृतीय अध्याय में, पहले, शंकराचार्य के 
पूर्ववर्ती बोधायन, उपवर्ष, गुहदेव, कपरदी, भारुचि, भत्‌ हरि, भत्‌ मित्र, ब्रह्मनन्दी, टंक, द्रविडा- 
चार्य, ब्रह्मदत्त, भत्‌ प्रपंच, सुत्दरपाण्डय तथा गौडपादाचार्य एवं शंकराचार्य के गुएइ--गोविन्द 
भगवतृपाद की दाशंनिक देन के सम्बन्ध में विचार क्रिया गया है और फिर अद्वैतवाद के प्रमुख 
प्रस्यापक शंकराचार्य के अद्वतवाद सिद्धान्त का सांगोपांग विवेचन किया गया है) यहां यह कह 
देना उपयुक्त होगा कि शंकराचार्य के पूव॑ वर्ती साहित्य के अन्तर्गत अद्व॑तवाद सिद्धान्त के सवल 
पृष्ठाधार का निर्माण तो हो चुका था, परन्तु अद्वेतवाद का सँद्धान्तिक एवं व्यवस्थित प्रतिपादन 
शंकराचार्य ने ही किया था | इस प्रकार इस अव्याय के अन्तर्गत शांकर मद्व॑तवाद से सम्बद्ध 
ग्रह, जीव एवं मुक्ति आदि धिद्धान्तों का सालोचन विवेचन किया गया है और इसके पश्चात्‌ 
अंकराचार्य के पश्चाद्वर्ती सुरेशवराचार्य, पद्मपादाचाय, वाचस्पतिमिश्र, सवंज्ञात्म मुनि, भानन्द- 
बोध भट्टा रकाचाय॑ं, प्रकाशात्मा, विमुक्तात्मा, चित्सुखाचायं, अमलानन्द, विद्यारण्य, प्रकाशा- 
नन्‍्द, मधुमूदन सरस्वती एवं घमराजाव्वरीद् बादि मठारहवीं शताब्दी तक के भाचायों की 
दा निक देन का निहूपण किया गया है। उन्‍नीसवीं-बीसवीं शन्ताव्दी के शास्त्रीय अद्वेत-दर्शन के 
प्रतिपादकों में, पंचानन-त्करत्न एवं महामहोपाध्याय अनन्तकृष्ण शास्त्री की दार्शनिक देन का 
उल्लेख विशेष रूप से किया गया है। इसके अतिरिवत उदन्नीसवीं-बीसवीं शताब्दी के दाशनिक्नों 
में स्वामी राम कृष्ण परमहंस, स्वामी विवेकानन्द, अरविन्द घोष एवं आचाय॑ विनोवा आदि 
के व्यावहारिक अई्टतवाद का निरूपण भी इस अबव्याय करे अन्तर्गत उपलब्ध है | इसके साय- 
साथ बद्ग॑त वेदान्त के भारतीय एवं पादचात्य समीक्षकों का उल्लेख भी इस अध्याय के अन्त में 
वर्तमान है । चतुर्थ अध्याय के अन्तगंत अद्वेतवाद के स्वरूप के सम्बन्ध में विचार करते हुए, 
सगुण-निर्गुण, जगन्मिय्यात्व, अज्ञान, अनिर्वेचनीयस्यातिवाद, कार्य-कारणवाद, विवतंवाद, 
दृष्टि-सूप्टिवाद एवं सृष्टि-वृष्टिवाद आदि विभिन्‍न सिद्धान्तों की समीक्षा की गई है। पंचम 
अच्याय के अन्तर्गत भी अद्वेतवाद के दाद निक स्वरूप का स्पप्टीकरण करते हुए अधिष्ठानवाद, 
अध्यासवाद, ईदवरोपासनासम्बन्धी सिद्धान्त, मुवित सम्बन्धी सिद्धान्त तथा वृत्ति आदि से 
सम्बन्धित सिद्धान्तों का आलोचनात्मक विवेचन फिया गया है। इस अब्याय के अन्तर्गत 'काश्यां 
मरणान्मुवित' के सम्बन्ध में विशेष रूपसे विचार किया गया है। पण्ठ अव्याय के अन्तगंत 
शांकर अद्वेतवाद की प्रतिक्रिया से उत्पन्त वेष्णवद्र्शनपद्धतियों का विवेचन है। इस सम्बन्ध 
में, रामानुजाचार्य, निम्वार्काचार्य, मब्वाचायं, वललभाचायं, चैतन्य स्वामी, जीवगोस्वामी एवं 
बलदेव विद्याभूषण के दाशनिक सिद्धान्तों का निरूपण एवं अद्व॑त वेदान्त के साथ तुलनात्मक 
विवेचन प्रस्तुत किया गया है। सप्तम अव्याय प्रस्तुत ग्रन्थ का पूर्णतया तुलनात्मक अंभ् है। 

फलरतः, इस अध्याय में, अद्वैदवाद की शावतों के शवत्यद्ठे तवाद, काइमी रवदर्शन के प्र त्यभिज्ञा- 
वाद एवं स्पन्दवाद, योगवासिष्ठ के कल्यनावादसम्मत अद्वतवाद, वौद्ध विज्ञानवाद एवं शूत्य- 
वाद, भत्‌ हरि के शब्दाद्यवाद एवं गौउपादाचार्य के.अजातवाद के साथ तुलनात्मक समीक्षा की 
गई है। इस तुलनात्मक समीक्षा के द्वारा वेदान्तिक अद्व॑तवाद के सम्बन्ध में प्रचलित धारणाओं 
का निराकरण भी हुआ है। उदाहरण के लिए, शंकराचार्य के सम्बन्ध में प्रचलित 'प्रच्छन्न 

बौद्धत्व' वाली धारणा का निराकरण, इस अध्याय के अन्तर्गत किया गया है। अप्ठम अध्याय, 

इस ग्रन्थ का उपसंहार रूप है। इस अध्याय में बद्व॑त वेदान्त के ऐतिहासिक व्रिकास एवं स्वरूप 

के सम्बन्ध में एक विहंगम-दृष्टिपात किया गया है और इसके पदचात्‌ अद्व॑तवांद दर्शन की 
विशेषताओं एवं उसके दाशनिक तथा व्यावहारिक महत्त्व का निरूपण किया गया है । इस 


सम्बन्ध में यह उल्लेखनीय है दि व्यावहारिक दर्शन वी दृष्टि से अद्वेतवाद एक सफल जीवन- 
दर्गन वा सिद्धान्त है। 

उपर्युक्त वियय का विवेचन एवं प्रतितादन करते समय, लेसक ने प्रधानतया सस्हृत 
के मूत एव दीकान्यन्थो का ही बायप लिया है, परन्तु आालोचनापद्धति के अन्तर्गत जि गए, 
भत्रे जी, वपला एवं हिन्दी आदि अन्य भाषाओं में उातःउन भ्रन्‍्यों से भी लेखक दो पूर्ण सहा- 
मता मिली है। अपने कथन की पुष्टि एवं प्रामाणिकता वे शिए लेखक ने दास्या के मूल ग्रन्थों के 
लतीटितल डा० दागगुप्त और डा० राघाइप्णन आदि समालोचक विद्वानों वे ग्रन्थों को 
नि सकोचभाव से उद्धृत जिया है। यह लेखक उन खली विद्वायों के प्रति दृततता ज्ञापन करता 
है, गिनते प्रस्या का उसने प्रवस्ध वेखन के सम्बन्ध में फुझ भी उपयोग जिया है। 

पिपय की जसायारणता एवं उसती क्षेत्ररत पिशालता के वारण, पनुगन्धार यान में 
अनेक प्रसार की अ्रन्तिवों एव सदिश्वताओ का उत्तरत होना, वफ-सेन् मर दस लेखक दे लिए 
ता स्वाभावित ही था दस सम्दन्य मे लेवक ने भारतीय दर्शत के अनेक विद्वानों से परामर्श 
प्राप्य कर अपनी 'चयूतियों के धूर्ण करने की लेश्टा की है । 

अनुसन्धान वाल वे अलगंस, जद्ेत वेदान्त के विशेषज्ञ विद्वान्‌ जगदगुद श्चकराचार्ये, 
श्रीहृष्णदोधाश्रम जी महाराज (ज्योतिमेंंठ) से जो शाञ्ीवादि, सत्यराभय एवं प्रेरणा मित्री 
है, उसके लिए मैं श्री दारुराघाय जी के प्रति थ्रद्वाववत हू । इसके अधिरिक्त वाच्नी भे सुमेदमठ 
(शकराचार्य-मढ़) के अपीदवर पृत्यदाद स्व्रामी आनर्दबो बा भ्रम जी महाराज का मैं अत्ययरिक 
ऋणी हू हि उनके आश्षप मे सौविच्यपुवक दीप काव ठ्र रहइर वेदात्त वह अप्ययन बार 
सका हू । भारतीय दर्शन क अधिकारी विद्वाए सर्व॑पत्ली डा० रावाकृरणनू, महामद्रोपाध्याय 
भी गोगीनाथ जी कबरिराज एवं डा» मयलदेव जी शास्त्री (एम० ए०, ढी० फिल०७ )का मै 
अत्यधिक वथणी हू दि इन्होने सुझे अपना अमूल्य समय प्रदान कर गत्माहित किया है । 

श्रद्धेय डा ०गीविन्दशरण जी विगृुणायत (एम ए०, पी-एच० डो०, डो० लिदु०) से 
प्रस्तुत शोषवाय॑ में अगूव॑ साहास्य एप आपाोी र्बद ब्राप्त हुजा है, जिसके लिए मैं. दृतज्ताजपन 
पर्याप्त नठ्ठी समझता । 

सरदत-जंगा्‌ दे प्रस्यात विद्वान्‌ पदुमभूषण, डा० वे० राघवन, धडित बदरीमाथ थी 
छुवद, डा० सिड्ेश्वर जी शटटाचार्य एवं डा० एन० 3० देवगन ये भी वर्रमान शोधकार्य वे 
सम्बन्ध में मनेक मूत्यतान्‌ सुमाव उपलब्ध हुए हैं। इस सम्मास्य विद्वानों के प्रति इतकसा ज्ञापित 
कर मु हरप॑ है। 

सम्झान्य डा० सनन्‍्दप्नत जी धास्तरी, एम० ए०, एम० औ० एन०, ब्याकरणावार्य, 
पी-एच० डी० (मनमोहन नाव दर प्रोषेयर तदा बब्यन्ष, सस्हू विभाग, दिल्‍ली विश्वविद्यायय) 
में अधिक ब्पस्त रहते पर भी को देव अन्य वा पुरोशर चिपने का अनुग्रत किया है, पढ़े उनके 
विद्स्‌ स्नमावात् लेड वा ही परिणाम है। दा० सत्यद्वव जी से दिल्‍री विल्वदिद्यासय के 
भखूत विभाग वो जी ज्रया एव शो सादा खिवज रखता है. बड़ छिपी ने दिए कहीं 58] 
उनके प्रति 2 आभार व्यक्त करना विवान्द रदाभभाषिक है । 
जज संसार के मरा पर प्र के 2 कि पक दी (मम्दव), न हि 04 

जा "वि मे दस ग्रत्य मे प्रशापत के विमित शिक्षा मच्यानव्य की ओर 

तै जे नाधिक सद॒पोद प्रदन्‍त विया बवा है, उसका मैं बहतुत क्ष्गी है। पी-एच० ढी० तथा 


डी० लिटु० उपाधियों के निमित्त किए गए झोबकार्य में विद्वत्सेवी श्री शम्मुनाथ जी खन्ना 
(मुरादाबाद) से नो सो विध्य प्राप्त हुआ है, उसके लिए में उनका आभारो हूं। अपने परिवार के 
सदस्यों में घमंपत्नी सी मती चेतन शर्मा, भआ्रातृव्य श्रीकृष्ण शर्मा, अनुज वाचस्पति एवं आत्मज 
सुनीलकुमार का भी इस कृत्य में येन केन प्रकारेण सहयोग प्राप्त हुआ है, जिसके लिए मैं 
इनका सर्वया शुर्भपी हूं । श्री रोहिताशकुमार शर्मा ने इस ग्रन्थ की अनुकरमणिक्ना तैयारकरने 
में सहयोग दिया है, इसके लिए मैं इनके प्रति श्रेयस्क्राम हूं । 

सरस्वती भवन पुस्तकालय, काशी, काशी हिन्दू विश्वविद्यालय लाइब्रेरी, नेशनन्न लाइ- 
ब्रेरी, कूलक्त्ता, गोयनका लाइग्रे री, काशी, दिल्‍ली विश्वविद्यालय लाइब्रेरी तथा के० ती० के० 
कॉलेज लाइब्रेरी, मुरादावाद के अधिकारियों से अनेक दुलंम ग्रन्थों की उपलब्धि हुई है, अतः ये 
सब मेरे धन्यवाद के पात्र हैं । 

विद्वतृप्रेमी श्री कन्हैयालाल मलिक, प्रोप्राइटर, नेशनल पब्तिशिंग हाउस, दिल्‍ली वहुशः 

धन्यवाद के पात्र हैं कि उन्होंने मुझे इस ग्रन्य को प्रस्तुत करने का अवधर दिया है ।*राष्ट्रभाया 

प्रिटर्स के अध्यक्ष श्री इयामकुमार जी गे का भी मैं कृत्तत् हूं कि उन्होंने इस ग्रन्थ को सुचाद रूप 
से मुद्रित करने में पूर्ण सहयोग दिया है। यथाणवित प्रयत्न करने पर भी ग्रन्व में त्रुटियों का 
पाया जाना असम्भव नहीं है। इस सम्त्नन्ध में शुद्धि-पत्र भी दे दिया गया है, परन्तु इसका 
अपर्याप्त होना आइचये जनक नहीं है । अन्त में, नीरक्षीर-पिवेकी विद्वानों एवं जिन्नासुजनों की 
सेवा में इस ग्रन्थ को प्रस्तुत करमे का मुझे अपार ह॒व॑ है । 


सस्कृत विभाग --रामयू्ति शर्मा 
दिल्‍ली विश्वविद्यालय, दिल्ली 


अनुक्रम 
१ ; विपय-प्रवेश 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान १्--५ 
ध्याय दर्शन और अद्वेत वेदान्त प्र 


स्यायदर्यन की संक्षिप्त रूपरेखा, ५; प्राचीन गौर नव्य-न्याय, ५-६; प्राचीन और 
नव्य न्याय में अन्तर, ६; न्याय दर्शत की प्रक्रिया, ६; न्‍्यायदर्शन में आत्मा और मुक्ति 
का स्वरूप, ७; नैयायिक की अस्यवाख्यानि, 3, न्वायदर्णन और अमत्कार्यवाद, ७-८; 
वद्वत वेदास्त और न्यायदर्भन की तुलनात्मक समीक्षा, 5; न्याय और अद्वैत वेदान्त 
की मुक्ति, €-११। 


वेशेषिक दर्शन भौर अद्वेत वेदान्त ११ 
वैगेयिक दर्णन की संक्षिप्त रूतरेखा, ११-१२; वेशेषिक का परमाणुकारणवाद, १२; 
ईदवर, १२-१३; वैच्ेपिक दर्गन और अद्वेत वेदान्त की तुलनात्मक समीक्षा, १३-१४ | 


पा 


सांदय और अद्वत वेदान्त दर्शन १४ 
सांख्य दर्शन की संक्षिप्त रूपरेखा, १४; सांख्य का अर्थ, १४; सांल्य दर्शन की प्राचीनता 
भौर उसके अनेक्र रूप, १५ उपनिपद्‌ तथा भगवदगीतावर्ती साल्य, १५; महाभारत- 
वर्ती तथा पौराणिक सांख्य, १५; चरक सांख्य, १५; ब्रह्म सुत्र तथा सांस्यका रिका का 
सांख्य, १५; विज्ञानभिक्ष द्वारा प्रतिपादित सांख्य, १५; सांख्य दर्शन गौर कार्य-का रण- 
बाद, १५-१६; प्रकृति, १६-१७; ग्रुण, १७-१८; पुढुप, १८-१६; पुरुपवहुत्व, १६; 
अ्रकृत्ति पुस्ष एवं सृष्टि, १६-२१; णुतित्त, २१५ जीवन्णुवितत कौर विदेह-पुचित २१-२२; 
ईब्वर, २२; अद्वत वेदान्त और सांख्य दर्शन की तुलनात्मक समीक्षा, २३-२४॥ 


अद्वत वेदान्त और योपरदर्शन र४८ 
योगदर्शन की संक्षिप्त रूपरेखा, २४-२५; योग झन्द का अर्थ, २१-२६ योगदर्शन में 
चित्त का स्वहृप, २६--न्षिप्त, २६; मूढ, २६; विक्षिप्त, २६; एकाग्र, २६-२७ ; निरुद्ध, 
२७ ; वत्तियों का स्वरूप विवेचत, २७; प्रमाण, २७; विपयंय, २७; विकल्प, २७; निद्रा, 
२७; स्मृति, २७; सस्का र, शृ८ ; योगदर्गन का ब्लेज सम्बन्धी दृष्टिकोण, २८; जविद्या, 
रुप; अस्मिता, २८; राग, २८; ढेप, २९; अभिनिवेश, २६; योग के साधन, २६---यम, 
२६; नियम, २६; आसन, २६; प्रगणायाम, ३०; प्रत्याहा र, ३०; घारणा, ३०; ध्यान, 


३०, समाधि, ३०, समाधि दे भेद, ३०-३ ६ , ईइवर सम्बन्धी मसस्यता, ३१-३२ , पुएप 
की भपेक्षा'परप विज्लेप ईइवर' की विशेषताए,३२-३ ३ , योग वी सुद्ित का सिद्धान्त, 
६३ , अद्वैत वेदानत तथा योगदर्शन की तुलनात्मक समीक्षा, ३३-३४ , भद्वेत वेदान्त तथा 
यौग मैं चित्तवत्ति मिरोध का सास्य, ३४, अद्वैत वेदान्त और योगदर्शन में अधिया 
वा स्वरूप, ३४-३४, अद्व॑त वेदान्द और योगदर्शंत का ईश्वर सम्बन्धी सिद्धान्त, हे ५- 
३६, अद्वत वेदान्त और योगदर्शन की मुनित, ३६-३७, बालोचना, ३७-३८ | 


अट्ैन वैदास्त (उत्तरमौमासा) और पूर्दभीमससा दर्शन ड््द 

पूरव॑मीगासा का सक्षिप्त स्वरूप, ३८, पूर्वमीमासा दा अर्थ, ३५-३६, मौमासा की 
झ्ञानप्रकरिया प्रमाण निरूषण, ३६-४०, प्रत्यक्ष प्रमाण,४०, प्रत्यक्ष के निविकत्पंक 
और सविकल्पव भेद, ४०, आलोचना, ४०-४१, बसुमान प्रमाण, ४१, आजोचता, 
४१, पाहद प्रमाण, ४१-४२, उपमान प्रमाण, ४२, अर्वापत्ति, ४२, अनुपरलब्धि, 
४२, प्रामाण्पवाद ४२-४३ प्रभाकरमत, ४३, भट्ट मत, ४३, मुशरि वा मत्त, 
४४, परत प्रामाण्यवाद का निरावरण, ४४-४५, मौमासक का अरुयातियाद, 
हझभू, पदार्य निरूपण, ४०५, द्रव्य, ४४-४६, पृथ्वी, ४६, जज, ४६, तेज, ४६, 
वायु ४६ बावाश, ४६, वाल, ४६, दिशा, ४६, आत्मा, ४६, मन, ४६, शब्द, 
४६, अन्ववार, ४६-४७, गुए, ४७, कर्म ४७, सामान्य, ४७, दवित, ४७, 
अमाव, ४७, जगत, ४७-४५ ईइवर, ४८, धर्म ४६-४६, दिधि, ४६, अधथंवाद, 
४६ मन्त्र ई६, स्मू्ति, ४४, आचार, ५०, नामधेय, ५०, वावमशेप, ५०, 
साम्य, ५०, भावदा, ५० मोदा, ५० जह्वत वेदान्त और मीमासा दर्शन वी 
तुलनात्मक समीक्षा, ५१, आत्मा, ५१-५२, ईरवर, ५२, मोक्ष, ५२-४३, समा- 
लोचना, ५३१ 


भ््वत बेदास्त और थूनानी दर्शन ५४ 
एलिया के दार्शनिक और जद्वत वेदात्त, ५४, बेनोफेन वी दाशंनिक विचारधारा 
और अइ्ेत वेदात्त, ५५-५६, आलोचनात्मक दृष्टितोण, ५६, फ्रडेस्थल क्या मत, 
५६, विलमोबिरञ वा मद ५६, डीव्स का मत, ५६-५३, परमेनिद की दार्शनिक 
विचारधारा और अईवत वै दस्त, ५३७ ५८०, आलोचना, ५८-६०, श्ैैनो को दाशनिक 
विदारघारा बौर त३त वेदात्त, ६० ६१, प्लेटो की दार्शनिक विचारधारा और 
धद्वेत वेदाल्त, ६१-६३ , अरस्तु वी दार्श निऊ विचा रबारा भौर अद्वेत वेदात्त, ६३-६६ । 

भद्वेत बेदान्त और व तिपय पाइचात्प दाद तिक एवं उसने दावा गिक सिद्धान्त ६६-६७ 
डेवार्द भौर बढेत बेदान्त, ६७, म्पिनोशा जौर अद्॑त वेदाग्त, ६५-६६, लादश्तिज 
और बद्ठेत वेदान्त, ६६-३०, अईतवेदानत थी 'माझा ढटौर सादम्तिज्ञ का 
'मेदिरियाप्राइमा' का सिद्धान्त, 3०-७१, बदेंते और अड्“ंत बेदात्त, ७१-७२, 
चक्दे और दृष्टि सुध्टिदाद, ७२, वपण्ट और दल ठेदानग, 3२-७५, कितने और, 
अईनत वेदास्त, 37-७६, किसे वा जिस्टाए! सस्बन्दी रिद्धाल्त और थड़त वैदास्त वी 
माया, ७६-७७, थेलियग और बदंत वेदान्त, ७७-७६, थद्वैत दर्मत की 'भाया' तथा 
धर्दिंग का डार्क ग्राउन्ड' का सिद्धारा, उप-३६, हेगत और अदव॑त बेदान्त, ७६-८१, 


शोपेनहार और अद्व॑त वेदान्त, 5५१-८२--झोपेनहार और उपनिपद्वर्ती संकल्पवाद 
परनपर। 


अहैत वेदान्त और दृसलामी दर्शन प्र 
इस्लामी दर्शन के कुछ प्रव्तक, ८५५--मोत जला सम्प्रदाय, ५५,; करामी सम्प्रदाय, 
८४५; अद्अरी सम्प्रदाय, ८५-८६; अद्वेत वेदान्त का ब्रह्मगाद और इस्लामी दर्शन, 
८६-५७; अद्वेत वेदान्त और इस्लामी दर्शन का सूप्टि सम्बन्धी सिद्धान्त, ६५७; जीव 
का अविनाशित्व, ६७-८५; परमतत्त्वज्ञान के स्वरूप का विचार, ८५८; जाग्रत, 
स्वप्न, सुपुप्ति और तुरीया अवस्थाएं, प८द-८६। 


अहंतवाद की से द्वान्तिक दिचारधारा का संक्षिप्त स्वरूप घ६-६० 
अद्वतवाद और आचार दर्शन, ६१; उपनिपद्वर्ती आचार तत्त्व, ६१-६२; शांकर 
अद्वैत और आचार दर्शन, ६२; अद्वंत दर्गन का कर्म सिद्धान्त तथा आचार पक्ष, 
६२-६३; आश्रम व्यवस्था और आचार पक्ष, ६३-६४ । 


२ : अद्ेतवाद का अव्यवस्थित इतिहास 


वंदिक अद्वतयाद ६५ 
संहिताएं और अद्वेत वेदान्त, ६५--ऋग्वेद संहिता और अद्देतवाद, ६६--- देवतावाद 
आर अद्वेतवाद, ६६-६७; प्रजापति, विश्वकर्मा एवं त्वप्टा के वर्णन में अद्वेतवाद के 
बीज, ६७; परमतत्व के एकत्व एवं अजत्व की अभिव्यक्तित, ६७; पुरुष सूक्‍त के 
विराट परुप में ब्रह्म के स्वरूप की पृष्ठभूमि, ६७-६८; नासदीय सूक्‍त भौर बद्व॑त 
बेदान्त, ६८-६६; हुंसवती ऋचा और अद्वत वेदान्त, ६६-१००; सामनेद संहिता और 
अहँस वेदान्द; १००-१०१; गजुर्वेद सहिता और अद्वेत वेदान्त, १०१-१०२; 

जुर्वे द में ब्रह्म और माया भब्दों का प्रयोग, १०२; अधर्वे वेद संहिता भौर अद्वेत 
चेदान्त, १०२-१०४; ब्राह्मण ग्रन्थ भौर अद्वंत वेदान्त, १०४-१०५; भारण्पक ग्रन्थ 
और अद्वेत वेदान्त; १०५-१०७; उपनिपद्‌ और अद्वत वेदान्त, १५७--सदानन्द का 
मत, १०७; ब्लमफील्ड का मत, १०७; मंवसमुलर का मत, १०७; डायसन का मत, 
१०७; प्रो० जे० एस० मेकेंजी का मत, १०८५; प्रो० गफ़ का मत, १०८ उपनिपद्‌ 
ओऔर ब्रह्म सम्बन्धी विवेचन, १०८-१०६; सत्‌ एवं असत्रूप में ब्रह्म का वर्णन, १०६- 
११०; ब्रह्म का चित्‌ रूप में वर्णत, ११०; आनन्द रूप में किया गया ब्रह्म वर्णन, 
११०; देझ्ातीत ब्रह्म का वर्णन, ११०; कालातीत ब्रह्म का वर्णन, ११०; काय- 
कारण अवस्या से अतीत ब्रह्म का वर्णन, ११०-१११; पूर्ण सत्य के रूप में ब्रह्म वर्णन, 
१११; ईदइवर रूप में ब्रह्म वर्णन, १११; सप्दा उप में ब्रह्म वणन, १११; रक्षक रूप 
में ब्रह्म दर्णत, १११-११२; उपनियदों में ब्रह्म के नियन्ता रूप का वणन, १६१६४; उप 
निपदों में ब्रह्म के नकारात्मक ढुप का वर्णन; ११२; डा० दासगुप्त का मत आर 
उसकी आलोचना, ११३-१ १४; निति-मेति' के सम्बन्ध में हिलेब्ाँ और एकहार्ट का 
मत भौर उसकी आलोचना, ११४: उपनिपददों में आत्मा का स्वरूप, ११४ उपनिषदों 


में आत्मा के भेदों (विभिन्‍न ध्वह़्पों) का निरुूषण, ११४-११४ , उपनिषदों में माया 
का स्वरूप, ११५, उपनिषदों में मुजित का सिद्धान्त, ११५-११६। 


सृत्र साहित्य ओर बई्व तवाद ११६ 


पुराण साहित्य भौर अद्व तवाद ११६ 
विष्णुपुराण, ११७, शिवपुराण, ११७, श्रीमद्‌्भागवतपुराण, १ै१७-१ १८, माकएडेय- 
पुराण, ११८, नारदीय पुराण, ११८, कुर्मपुराण, ११६, वायुपुराण, ११६, 
स्तन्द पुराण, ११६, गरुइ पुराण, ११६, ब्रह्म पुराण, ११६-१२०, ब्रह्म वैव्त पुराण 
१२०, अआनतेय पुराण, १२० , पदुम्पुराण, १२०, वामन पुराण, १२०-१२१, देवी- 
भागवत, १२१, मत्त्यपुराण, १२११ 


धीमद्भगवदगीता और अद्वतवाव १२१-१२३ 


तन्त्र और अद्वतवाद ११३ 
शवत्यद्तवाद का स्वरूप, १२३, इंवत्यद्रेतवाद मत में जीव और शिव के ऐक्य एवं 
मुवित का विचार, ११४। 


पोगवासिप्द एवं अटंतवाद १२४ 
योगवासिष्ठ में परमार्थ सत्य ब्रह्म का स्वरूप, १२४-१२५, जीव का स्वष््पष, १२५, 
योगवा सिप्ठ वा कल्पतावाद, १२५-१२६। 


वेदास्त-दर्शन के प्रवर्तक प्रमुख सहपि एवं भादाय १२६ 
बादरि, १२६, जैमिनि, १२७, काशकृत्सन, १२७-१२८, ओडुलौसि, १२५, 
फार्प्यजिनि, १२८, आनेय, १२८६-१२६, आइमरथ्य, १२६, काइयप, १२६।॥ 


३ अद्वतवाद का व्यवस्थित इतिहास 


शंकरादायय पृरंवर्तो वेदान्ती आचाय॑ और उनको रचनाओ में भद्वेतवाव के बौज १३० 
बोबायन, १३०, उपवर्ष, १३० , गुहदेव और करपदी, १३१, भारखि, १३१, भरत हरि, 
१३१-१३२, भरत मित्र, १३२, बहा तन्‍्दी, १३२, टक, १३३, द्वविदाचार्य, १३३, 
ब्रहादत, १३३-१३४, भतृ पपच्, १३३--मास प्रपच या दार्शनिक विद्धान्त, १३४, 
भतृप्रपच का मोक्ष सम्बन्धी सिद्धास्त, १३५, मत प्रतच का परिणामवाद, 
१३४, भवृप्रपद का प्रमाणममुस्चयवाद, १३५, सुन्दरपाएइय, १३५४-१३६, 
गौहपादाचार्य का दर्शन, १३६-१३३७--गौ टपादाचार्य द्वारा अद्वैननत्त्व का प्र तिपादन, 
[रै३-वहा वा स्वभाव, १३७-१३८, गोौडपादाबाय द्वारा स्वप्नमादृश्य के 
भावार पर जिया गया जगन्मिय्णस्व का प्रतियादन, १ ३८-१३६, शकराचाय॑ 
द्वारा किया गया हृवध्त एवं जाप थे भेद वा प्रतियादत, १६६-६४०, समालौचना, 
१४०-१४१, गौदपादाचाय बाप आभाजातवाद वा भिद्धास्त, १४१-१४२, 
गौडपाद, बाय औौर मापा सम्यन्धौ पिड्धाल्त, १ १-१४३-- अपधिष्ठातन और माया, 
१४३, शोविन्दपाद एवं उनकी दा्नेत्रिक् देन, १४३- १४४ न्‍ 


शकराघचायें दारा अद्वेतवाद का प्रतिपादन श्टर्‌ 

बंकराचार्य द्वारा अद्वतवाद के अन्तर्गत ब्रह्म सम्बन्धी सिद्धान्त का प्रतिपादन, १४४- 
१४६; ब्रह्म के अस्तित्व का निरूपण, १४६-१४८; दांकर अद्देववाद के अन्तर्गत 
वरह्म की जगत कारणता के सम्उन्ध में विचार, १४८-१४६; सांक्र अद्वववाद 
अन्तर्गत ईदवर का स्वरूप, १८६--नृ त्रिहाश्रम का मत, १४६; स्वज्ञात्मा का मत, 
१४६-१५०; विद्यारण्य का मत, १४०; बद्गतचन्द्रिकाकार सुदर्शनाचार्य का मत 
१५०; ईदइवर का अन्‍्तर्यामित्व एवं शासकतल,, १५०; ईश्वर की लोला और 
सृष्टि, १५०-१४१; शांकर दर्शन में सृप्टिवेपम्य और ईश्वर, १४१; धांक्र अद्देन- 
वाद के अन्तर्गत जीव का स्दरूप, १५१-२५२--वाचस्पति मिथ्र का मत, १५२; 
प्रकठार्थ विवरणक्वार का मत, १५२; विद्यारण्य का मत, १५२; सर्वन्ात्ममुनि 
का मत, १५२; दुगदुश्यविवेक्र के अनुसार जीव के तीन भेद, १५२; अप्पयदी क्षित्त 
द्वारा उद्बृत्त कुछ अन्य मत, १५२; इस लैेसक का दृष्टिकोण, १५३ ; जीव और ईइवर, 
१५३-१५४; जीव और साक्षी का अन्तर, १५४; जीव भौर आत्मा, १५८-१५४५; 
जीव की एकता एवं अनन्तता का विचार, १४५--एकजीवचाद के अनेक रूप 
१४५-१५६; अनेक जीववबाद का सिद्धान्त, १५६; अनेक जीववबदद के अनेक स्वरूप 
१५६-१०५७। 


शंकराचार्य का अइतवाद मर उनका मायाबाद फा सिद्धान्त १७ 
धीवो का मत, १५७-१५४८; कोलब्रुक का मत, (५६७ कमूनर का मत, १५८ 
रेगनाड का मत, १५४८; गफ़ का मत, १५८:-२४०-प्रतदत मास्नी-का मंत 0१ ४८- 
१५६; समालोचना, १५९-१६०; गाकर माय्यदाद का स्वेसू्म, .१६०-२६२८- 
माया की विपयिता एवं विपयता, १६४८ शॉकिर ददांत में माया का विवयिर्व; ! ०१ 
विपयत्व की दृष्टि से अविद्या एवं मप्या का नियण, १६२-१ ६४ ; रामतीथे क्य मत, 
१६४; प्रारूप से अविदया के विव्ख की विरषण- १ ६ ४-१ ६५; बंकरात्रार्मत्त रु 
काल में अविद्या एवं मात्रा का भेद-मिरूपग, १६५--विव रणकार का मरते, १६५ 
विद्यारण्य का मत, १६५; अद्वंत चन्द्रिकाकार “सुदर्शनावार् का मत, १६५-१६६ 


माया की आवरण एवं चिक्षेप दइपितयां, १६६ । ** बक टड3 # 


शंकराचायं-पहचादवर्तोी अद्दतवादी आचार्य और अइंतवाद का दिइलेदण १६६-१६७ 
सुरेब्वराचार्य, १६७--सुरेण्व राचाय॑ का प्रमुख दाग निक मत, १६७; युरेब्व॒राचार्य 
का आभासवाद का सिद्धान्त, १६७-१६८; एद्मपादाचायय, १६३--अग न्मिथ्यात्व 
के सम्बन्ध में पदुमप्रादात्रार्य का विचार, १६६-१७०; वाक्रपति मिथ. १३७०-- 
वाचस्पति मिश्र द्वारा अद्वत वेदान्त की व्याख्या, (७३०-१७१; सव्वंन्नात्म मुनि 
१9१-१७२--सर्वज्ञात्ममुनि और अविष्ठानवाद, १७२; अद्वतानस्द बोधे र्द्र, १७२; 
आनन्दबोध भद्दारकाचाये, १७३; प्रकाशत्मवत्ति, १७३-१७४; विमुक्तात्मा, 
१३८-१७५; बाचाय चित्यूख, १३५४-१७६; अनलाननर, १3६-१ ७9७; विद्यारग्य, 
१७७--विद्या रण्य दवरा किया गया साक्षी का विवेचन, १७८; प्रठ्मणानर्द, १३८८ 
१८०; मधुसूदन सरस्वती, १६०-१८१; एकनीवबाद, १८१; मिव्यात्व, १८२० 
१८२; ब्रह्मानन्द सरस्वती, १८२-१८३: घर्मराजाब्वरीन्द्र, १८२--१८४; गंगापुरी 


भट्टारकाचार्य, १८४, श्रीक्षण्णमिश्षयति, (८४, थो हमें मित्र, १८४, श्री राध« 
चाय, १८४, घावरासत्द, रैंदर्ड आननन्‍दगिरि, १८४, संवण्डानन्द, ३५५, 
मल्लनाराष्य, १८५ सुर्तिहाश्षम १८५ भट्टोजिदी क्षित, १८६, सदाशिव ब्रह्म क्र, 
१८६ नीजफण्ठस्रिं, १६६ संदानन्द योगीर सरस्वती, १०६, आनत्दपूर्ण 
विशधासागर, १८० नूर्तिह सस्स्यनी १८६०७, रामतोर्थ, १८७, आपदेव, १८७, 
गोविस्दानन्द १५७ रामानन्द सरस्वती, १६७, काइमीौरक संदाननद यति, १८७, 
रगनाय, १८८, अच्युत दृष्णान*द तीथे, १८८ महादेव सरस्वती, १ ८८, सदा रिविन्द्र 
मरस्वती (८८ आयन्न दीक्षित, हैषद। 


उन्नीसदी-दीमदों दातब्दो के अद्वतवारी दाशनिक श८८घ- है पहै 
धीपवी शताब्दी के शास्त्री प अद्देत दर्शन के लेखक, १८६ , उल्सी सवी-बीसबी शताब्दी 
$ नवीन परम्परा ये वतिपय अढ़ती दार्ज तिक एवं रुत्ववेत्ता, १६६-१६० , स्वासी 
शापठप्ण परमहस और उसका दाशनिक सिद्धास्त, १६० , स्वासी विवेकासरद और 
उनवा दा विक सिद्धान्त, १६०-१६२ अरविन्द और उनदी दार्शविक सिद्धास्त, 
१६२ १६३ आचाय॑ विनोबा भावे और उनका द्शंत, १६३०१६५॥ 


४ अद्वेतवाद का स्वरूप विवेचन, पूर्वार््ध 


बहा का सगुंग एव निगुण झप १६६ 


कहा का निगु ण रुप, १६६-१ ६७, ब्रह्म या सगुण रूप १६७, निर्यृण एबं सगुण वा 
समन्वय, १६३ १६५८ । 


जगत्‌ का मिथ्यात्व और उसको व्यावहारिकता १६८-१६६ 
जगत्‌ कौ अभावरूपता का मिराकरण, १६६ २००, अध्याप्त के आधार पर नगव्‌ 
के मिथ्यात्व वा धतिवादा, २००-२०१, अनिर्वंचनीयस्यानिवाद, २०१, धांत्म* 
स्थातिवांद वा सिद्धास्त, २०१ जसावुख्यातिवाद वा सिद्धान्त, २०२, अन्यथा ब्याति- 
बाद वा सिद्धाल, २०२, अध्यातिवाद का सिद्धान्त, ३०२, सतृख्यातिवाद का 


सिद्धान्त, २०२, उपर्थृक्तर मता की रामालोचना, २०२-२० ३, अनिर्वेचनीय रुपराति- 
याद का सिद्धान्त, २०३-२०४। 


बया अद्वत वेदास्त में कार्य का रणवाद सम्भव है ? २०४०२०६ 
बेद्िक कार्यवा रणवाद, २०६ २०५, क्षद्वत वेदान्त और वायंका रणवाद दा सिद्धान्त, 
२०८-२०६१, विवेवेवाद का स्वरूप, २०६-२१०, विवनंवाद एवं साूय का सत्‌- 


कार्यवाद या परिणामयाद, २१०, विवर्भवाद और अगवुवा्संवाद वा भिद्धान्ते, 
२१०-२११॥ 


अत बेदान्त के द|कराचार्ष-परवर्ती आचार्यों द्वारा कार्कारणदाद को समालोचना 
संक्षेप शा रीबवार बह सत २११-२६१२९, विवरणकार वा मत, २१२, वाषस्पति 
मिथ का मद, २१२, अद्दत छिद्धितार मधुपुदत सरस्वती कर झत, २१०, प्रताझा- 
नंद बा मत, २१२, बलिया शाम धते, २१२६२१३ आजोचना, २१३-२१४, 


२११ 


दृष्टि-सूप्टिवाद, २१४; प्रथन मत के बनुसार दृष्टि-सृप्टिवाद का स्वरूप, २१४; 
प्रथम मत की बालोचना, २१४-२१५; द्वितीय मत के अनुरूप दृष्ठि-सृष्टिवाद का 
निल्‍पण, २१५-२१६; समीक्षा, २१६; सुृपष्टि-दुष्टिवाद का सिद्धान्त, २१६॥ 


अध्यारोपवाद एवं अपदद की योजना २१६-२१७ 
जपवाद के तीन भेद, २१७; श्लीत अपवाद, २१७; यौवितक जपयवाद, २१७; प्रत्यक्ष 
अपवाद, २१७।॥ 


५ : बद्ेतवाद का स्वरूप-विवेचन, उत्तराद्ध 


अद्गत वेदान्त के अन्तर्गत मधिष्ठान का स्वरूप २१८-२१६ 
धून्यवादी बौद्ध का बधिप्ठानवाद पर आरोप बौर उसका परिहार, २१६; चीजां- 
क्र न्याय द्वारा मविष्ठान का समर्थन, २१६-२२०; जागरण एवं स्वप्वकालिक 
प्रध्यास का अधिप्ठान, २२ १-२२२ । 


अध्यात्मवाद और अद्व॑त दर्शन २२२ 
भन्यथाल्यातिवादी नैयायथिक का अध्यास सम्बन्धी मत, २२९२; वात्मल्यातिवादी 
क्षणिक विज्ञानवादी बोद्ध का मत, २२२; शृनन्‍्ववादी बौद्ध का मत, २९२-२२३; 
अश्पातिवादी मीमांसक का मत, २२३; अद्वत वेदान्त में अध्यास का स्वरूप, २२३- 
२२४; अष्यास के विभिन्‍न रुप, २२४; अध्यास का महत्त्व, २२४-२२४५ । 


अद्वेत वेदान्त में ईश्वरो पासना को संगति ओर उत्तका महत्त्व २२५ 
ब्रह्मलोक प्राप्त करने वाले सगुणोगासकों की मुक्ति, २२५४५-२२६; सुरेश्वराचार्य 
का मत, २२६; अहंग्रह और प्रतीक उपासनाएं. २२६-२२७ ; संन्यास की उपयोगिता 
और बोग्बता, २९'७-१२८॥। 


वेदान्त दर्श्षत में मुक्ति का स्वरूप श्श्८ 
मुदित की परिभाषा और उसका स्वरूप, र२८-२२६; अविद्या निवृत्ति और आत्म- 
बोध, २२६-२३०; मुवत पुरुष का व्यवहार, २२१-२३२; व्या मुक्त पुरुष का पर- 
लोकयमन सम्भब हैं ?, २३२; जीवन्मुवित और विदेहमुदित, २३२-२३३; 
मुकतात्माओं द्वारा झदरीरणत होने पर पुनः शरीर धारण करने की समस्या पर 
दिचार, २३३; समीक्षा---२३३-२३५; 'काश्यां मरणान्मुक्तित: के सम्बन्ध में 
विदार,२३५-२३६ | 


थह्त वेदान्त में वृत्तिनिदपण २३६ 
स्थूल विपयो से सम्बन्धित वृत्ति, १३७; वृत्ति का महद्ृत्व, २३७-२४० ; “अहंब्रह्मास्मि 
चृत्ति का स्वरूप और उसकी उवयोगिता, २४०-२४१; “हूं ब्रह्मास्मि' एवं 
घंटाब्याका राकारित चित्तवृत्ति का भेद-निरूपण, २४१; तत्त्वमसि द्वारा ब्रह्मवो घ, 
४१-२४२; तत्त्वमस्ि के अन्तवंर्ती पदों का अर्थ, २४२; ्वम्‌ पद का वाच्यार्थ एवं 
लक्ष्यार्थ, २४२; ठत्त्वमसि का लक्षणा प्रतिपाद्य अर्थ, २४२-२४३; जहल्लक्षणा और 

तत्वमसि, २८३; वजहल्लक्षणा बीर तत््वमसि, २४३-२४४; तत्त्वमसि और भाग- 


ल्‍्प्े 


लक्षणा या जहदजह॒ल्तक्षणा, २४३-२४५, समानाधिकरण सम्बन्ध, २४५, विशेष ण- 
विद्येष्य भाव सम्बन्ध, २४४-२४६, वेदान्तपरिभाषाकार वा मत, २४६-२४७ | 


६ अद्वेतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकवाद--तुलनात्मक अध्ययन 


इामानुजाबायें का दाशनतिक सिदान्त (विशिष्दाईंतवाद ) २५०-२५७ 
ब्रह्म का विविध प्रकार से वर्णन, २५०, अंह्य का बाधार तप, २३००२ ५१, ब्रह्म 
का नियन्ता एप, २५१, ब्रह्म की झ्ॉसक एवं रक्षक रूप, २५१-२५२, ब्रह्म वा दोषों 
हूप, २४२, ब्रह्म ते स्॒प्टा रूप, २४३, रामानुज-दर्शन में जीव का स्वष्ठप, २४२- 
२५४, जीवों के भेद, २५४, जगतू, २५५, मुबित कग स्वरूप, २५५-२४६, रामा- 
नुज द्वन में प्रपति वा स्वरूप, २५६ २५७, फल ममपेण, २५७, भार समर्पण, 
२५७, स्वरूप समर्पण, २५७, टैकलई संत, २५७, वड़क्‍लें मत, २५७-२५५८॥।॥ 


अद्वतवाद एवं विशिष्टादतदाद फी तुलना २५६०-२७० 
अद्य, २१६-२६०, जीव, २६०, जगएू, २६१, कार्य कारणवाद, २६१-२६२, 
मुक्ति का विचार २६२, तत्वमद्ति, २६३, माया सम्बन्धी दृष्टिकरीण, २६३० 
२६४, आपध्रयानुपपत्ति, २६४-२६५, ब्रद्मावरवत्वानुपपत्ति, २६६, स्वेरूपानुग- 
पति, २६६-२६७, अनिर्देवनी यलानुपपत्ति, २६७-२६८, प्रमाणानुप्पति, २६५, 
निवकानुपपक्ति, २६८-२६६, निवृश्यनुपपत्ति, २६६-२३० | 


तिस्दाएँ शरद दंग स्वरूप २७० 
ईताइतवाद की सिद्धार्त २७०-२७३ 
ईइवर, २७१, जीव, २७२, ईइवर एवं जीव वा सम्वन्प, २७२, जगंतू, २३७२-२७ रे, 

मुवित, २७३ । 

निध्याक दंत और अद्देत वेदाग्त दर्शन २७३-२७४ 

मच्यावार्य का दाद निक तिद्धास्त २७४-२७८ 
ईइवर, २७६, जीव, २७६-२७७, जगन्‌, २७७, मुवित, २७३ र२७८॥। 

अत वेशात्त एवं मब्य दर्शन र्फ्८ 

दत्समाचायय का दाशनतिस सिद्धान्त (शुद्घाईतवाद) २७६-१८२ 
डइद्धा, २७६ ,वार्मवारण सत्वन्ध, २ ३३-२८० , वर्वम दंत वा जीव॑ संवधी धिद्धात, 
२८९-२८४१, जीवों के भेद, २८१, वत्लन दर्शन वे अनुसार झगत्‌ का स्वक्षप, २८६१, 
दल्नम देशंत के अनुसार जगत और ससार वा भेद, ३८१०२८२। 

धत्सम दर्शत के अनुसार भविति वा स्वरूप २८२-२८६ 


शाप्ित्य समुद्र और भक्ति, २८०, विष्णुपुराण और भक्ति, २८२, ही मदुभगवद- 
गीता में मवित दा स्वरूप, २८२-२८३, टामानुजाचार्य सौर समिति, २८३, मवित- 
बिन्तामणि के अनुसार भवित का स्वरूप, २८३, कुछ अन्य आचार्षा एवं विद्वाता के 


मत, २८३; गोपेशबर जी महाराज का मत, २८३; इस लेखक का दृष्टिकोण, २८३; 
वल्लभाचाय भौर उनका भवित सम्बन्धी सिद्धान्त, 7८३-२८४; वल्तभाचाय और 
उनका पुष्टिमायं, २८४; मर्यादा भवित और पुष्टि भवित, २८०४-८५; प्रवाहमार्ग 
भीर पुष्टिमार्ग, २५५; भवित्र के साधन, २८५; बल्लभ दर्शन में मुक्ति का स्वरूप, 
२८६१ 


भद्देत चेदान्त एवं वलल्‍्लभ दर्शन, तुलनात्मक विवेचन रम६-२म६ 

फतिपय अन्य चंध्णव एवं उनके दार्शनिक सिद्धान्त २८६ 

महाप्रभु छेतन्य और उनका दार्शनिक सिद्धान्त २६०-२६१ 
पंचवा भविति, २६१; झुद्धा भनित, २६१ । 

जीव गोस्वामी का दार्शनिक सिद्धान्त २६१ 

जीवगोस्वामी के अनुसार ब्रह्म, भगवान्‌ तथा परमात्मा का स्वरूप २६२-२६४ 


भगवान्‌ की शक्तियां, २६२-२६३; जीव का स्वप्प, २६३; जे गत्‌ का स्वरूप, २६३; 
जीवग्ोस्वाभी और परमात्मसाक्षात्कार का स्वरूप, २६३-२६४, मुक्ति के अन्य 
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प्रथम अध्याय 
विषय-प्रदे डा 
दर्शन के क्षेत्र में श्रद्वेद्व[द का स्थान 

भारतीय एवं विदेशीय दर्शन के क्षेत्र में वेदान्तरशंन के अद्दतवाद सिद्धात्त का स्थान 
अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। यों तो, संहितागत अद्वेतवाद, औपनिपद अद्वेतवाद, शक्त्यह्नत्वाद, 
शैवागम के अद्वतवाद, बाँद्ध अद्व॑द्वाद, योगवासिष्ठगत वाल्पनावादसम्पत अद्व॑तवाद, भर्तृहेरि- 
प्रतिपादित शब्दाईतवाद, गौड़पादीय अद्वतवाद, मायावादपुष्ट शाद्भूर अद्दतयाद, रामानुज * 
के विग्विष्टाहंतवाद, वश्लभाचार्य के शुद्धाद्ेतवाद एवं निम्त्राकाचार्य के हेत्तादतवाद भादि सभी 
सिद्धान्तों में अद्वेत शब्द का योग एवं अद्वतवाद सिद्धाग्त का स्यूनाधिक रपर्श मिलता है, परन्तु 
इन समस्त सिद्धान्तों में, शाद्धूर अद्वेतवाद के अन्तगंत अद्वैतवाद का जो पूर्णतया सैद्धान्तिक, 
सुव्यवस्थित एवं सामंजस्यपूर्ण प्रतिपादन मिलता है, उसका उपर्युक्त अन्य सिद्धान्तों में कहीं 
अल्प और कहीं भत्यल्प रूप ही उपलब्ध होता है । जतः यहां रपप्ट रूप से यह कह देना अनुप- 
युक्त न होगा कि दर्शन के क्षेत्र में शाद्घुर अद्वंतवाद का ही सर्वाधिक महत्त्व है। इस सिद्धान्त 
का महत्व इसी से स्पष्ट है कि जब वेदास्तदशंन की चर्चा होती है तो उससे/ प्राय: शाज्कूर 
दर्शन का ही अर्थ अ्हण किया जाता है और यही कारण हैं कि साधारणतया वेदान्तदर्शन से 
अद्देत दर्शन का ही आशय ग्रहण किया जाता है ।* 

यहां अद्वतवाद के बर्थ के सम्बन्व में भी विचार करना उपयुक्त होगा। अमरकोश 
में बुद्ध के लिए अदह्वयवादी शब्द का प्रयोग किया गया है। 

हलामुधकोदझ! के अन्तर्गत भी जद्धयवादी का उल्लेख मिलता है। यहां अहयता से 
एकमात्र आत्मा की ही सत्यता का आशय ग्रहण किया गया है।* वाचस्पत्थम्‌ में अद्वेत शब्द 
की व्याख्या निम्न प्रकार से की है-- 

द्विधा इतम्‌ द्वीत॑ तस्थ भाव: दतस्‌ भेदो--नास्ति द्वेत॑ भेदों यत्र (तदद्वेतम ) । 

. 477. &. श्र. 206 (व : [एठंदा शत्री०००एणञा५, (०, 4, 9. $29 
अमरकोश, ११४ 
हलायुधकोश, १॥८५ 
अद्ययं स्वमेव चित्स्वरूपं नात्यमोडल्यत्‌ू किचनेति वदति। 
हलायुधकोश दिवृति, पृ० ११४, (सूचना विभाग, उत्तरप्रदेश, शकाब्द १८७६) 
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२० बअद्व॑त वेदान्त 


बोधलिक एवं रौय द्वारा सम्पादित सेंद पौटसंबर्ग |डवशनरी के कन्तगंत भट्ट तदब्द के अर्थ को 
स्पष्ट वरने के लिए जो जमंन पेवरिद (2८७५) और एलीनहीद (#०7०७८॥ ) दाब्द दिए हैं, वे 
भेदरहित अद्वैत तत्त्व के ही अर्थ के बोधक हैं।* 

एत्रलफएटॉगएबटताब ए पिलाहाणा #गाठए 540८3 में अद्गत शब्द दा आशय प्रकट 
करने हुए कटा है -- 

दैपर5709 पा वा छ्माा780ए9ग्राए 49एट4007$ पा68॥$ ॥97-0 597, 

बात 805८१ ॥० वेश्काहुपबांद 6 पिपंद्रधाटता॥] फ़्वाटाफा 6 जी चार एटा शादी 
2536८704 ![4&. [46 0 ए #९४09 ॥$ 8027 * रै 
उपयु वत वयन वे अनुसार अद्देत झ्ल-द वा अर्थ द्वदवाद के विरोधी एवं वेदान्त के बह्यासत्यत्व- 
सम्बन्धी सिद्धान्त वा दयोतक है। 

सर मोनिपर मोनियर विलियस्स द्वारा सम्पादित शब्दकौप मे अंदत शब्द से दैदरहित, 
अनुपम एव पूर्ण सत्य का तात्पें प्रस्तुत किया गया है। दाझनिक अधथ॑ में अद्वेत शब्द का अप जीव 
एव ब्रह्म या परमात्मा का ऐवय है ।* 

प्रेवर्डॉनल ने अद्गत शञद का अर्थ दंतरहित एवं ऐवय किया है ।* वार्ल कैपेलर ने भी 
अद्दैत का अय॑ द्वेवरहित एवं अदय॑त्व ही किया है ।५ 

रुनेस द्वारा सम्पादित शिविग्नरी आफ फिसाप्तफी के अन्तगंत अद्व॑तवाद के पर्थाय- 
वाची अग्रेजी शब्द मोनितरम वां अर्थ एक मूल सत्य किया गया है। उबर कोइ ग्रन्थ भे ही यह 
भी बतलाया गया है कि इस शब्द का सर्वप्रथम प्रयोग वुल्फ महोदय ते किया था ।* 

ऊपर उद्बूव किये गए कोशार्थों के अनुमार अद्वैत शब्द या अय॑ ह्वनविरोंधी एव 
भेदरहित तत्त्व है। अद्वत शब्द का उपर्युवत्र कोशकारों द्वारा दिया गया अर्थ अद्ैतवाद के 
सम्बन्ध में भी पूर्णतया चरिताय होता है । 

अडतवाद सिद्धान्त के प्रमुख प्रतिपादनर्कर्ता शब्दूराचार्य ने भी भद्ेत शब्द का प्रयोग 
भेदरहित एवं परमार्य सत्यस्वरूप आत्मा? एव ब्रह्म वे लिए जिया है। अत्यन्त सद्षीप में, इस 





स0#/यर्ड क ॥ 90 एशलचऊफपाड एिटध०7३४9, ५०! 7, 9 496 (885) 
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की शैकारा 2ैग्ाद शिकार. इब्चववा छाहाब। एऐ।टाणाइ7ए, 9 9 
(05079 0376च0 ८०, 'पं८७ व्पाप्रण्प्र) 

४ खी[बरदबंभारों। 08 ए:व८एरचा $ब्त509६ एाल्प्रणाथ्वा 9, 
शिद55 4924] 

४ (कक (2###0 885कचा छतराफ फद्याण्पबाए, ए 72 (.07०० 89) 

हट 72:60०॥2३१ ० 2४953०%79, ए 20] (56 एफ दिज्यालड ए्राग्रत्त छए7255 ह॥.०7009 ) 

७ आारमंव वेवलो--शिवोउत । (शा० भा० माण्ड्ययोपनिषद्‌ ११) 
नद्दहियानुपादेयादईतात्मादगनों निविषद्वाष्पश्रमातृकाणि ले प्रमाणाति अवितुमदंग्तीति । 

(ग्र० सू०, द्वा० भा०, १४४) 


खाद्य नस बच 


छए 9 (0५०१ पघजाएवआ१ 


दर्शन के क्षेत्र में अद्व॑तवाद का स्थान 0 ३ 


# 


प्रकार कह सकते हैं कि अद्वंतवाद से शद्घूराचायं का सम्बन्ध धनिष्ठ है।' शद्भूराचार्य 
ने अद्वतवाद के प्रतिपादन के द्वारा केवल आत्मा एवं ब्रह्म की सत्यता तथा जगत के मिथ्यात्व 
का समर्थन किया था ।* शझ्भूराचार्य ने अद्व॑ततत्त्व को निर्गुण सत्य के रूप में स्वीकार 
किया था।* 

जगत की स्थिति का विवेचन शंकराचायं ने मायावाद के आधार पर किया था। 

जहां तक दर्शन के क्षेत्र में अद्वतवाद के स्थान, महत्त्व एवं देन की बात है, विभिन्‍न 
भारतीय एवं विदेशीय दर्शंन-पद्धतियों के लिए अद्वतवाद ने कुछ-न-कुछ देन अवश्य दी है। 
इस देन का स्पप्टीकरण प्रस्तुत प्रन्थ में अद्वतवाद का विविध भारतीय एवं पाइचात्त्य सिद्धान्तों 
के साथ तुलतात्मक अध्ययन करते समय स्वत: हो जायगा । इसके अतिरिवत वैदिक सिद्धान्तों 
की जैसी व्याख्या एवं समन्वय अद्वतवाद के पोपक शार्कूर वेदान्त में मिलता है वैसा न्याय, 
वेश्षेपिक, सांख्य एवं योगदर्शन के अन्तर्गत नहीं उपलब्ध होता । 

वंदिक सिद्धान्तों के समन्वय की प्रतिष्ठा जैसी अद्वेत वेदान्त के अन्तगंत मिलती है, चैसी 
विशिष्टाइतवाद,शुद्धाहतवाद, हंतवाद एवं दंताद्वेतवाद मादि वैष्णव सिद्धान्तों के अन्तगंत अप्राप्य 
है यही नहीं, शाद्धूर वेदान्तसम्मत अद्वत सिद्धान्त इतना विस्तृत है कि उसके परवर्नी विशिष्टा- 
दंतवाद एवं दंतवाद तलिद्धान्तों की भी स्थिति उसमें आसानी से देखी जा सकती है । इस प्रकार 
यह कहना समीची न ही होगा कि विविध वेष्णव दर्शन-पद्धतियों के विकास में शाज्टूर अद्वेतवाद 
का अत्यन्त महान्‌ योग है। वस्तुतः शद्धूराचार्य द्वारा प्रतिष्ठित अद्वेत्त वेदान्त सिद्धान्त इतना 
विशाल, उदार एवं समन्वयपूर्ण है कि इस विलक्षण सिद्धान्त में वैष्णवों, शवों, शावतों, मीमां- 

, सकों, विशिष्टाइतवादियों, द्वतवादियों, वैदिकों, तान्त्रिकों, मान्त्रिकों--किसी भी प्रकार की 

आस्था, धमम एवं क्रिया से सम्पत्त अन्य आगामी<दां निकों के लिए भी स्थान प्राप्त है ।* 

उरर्युकत्त भारतीय दार्शनिक सिद्धान्तों के अतिरिक्त इस्लामी दर्शन को भी अह्ठैन्र 
वेदान्त से दाशं निक देन प्राप्त हुई है! जैसा कि, इसी अध्याय में आग्रे चल कर स्पष्ट होगा, 


१. “अद्वेतवेदान्त वोलिले शद्भूराचारय के बूकाय एवं शद्भूराचायं बोलिले अद्ठेत वेदान्त 
बुफाय ।”/ (आशुतोपशास्त्री, वेदान्तदर्शन--अद्वैतववाद (प्रथम खंड), पूृ० १४७, 
(द्वितीय संस्करण, कलकत्ता विश्वविद्यालय ) । 

२. ब्रह्मसत्यं जगन्मिथ्येत्येवंछपो विनिश्चय: | --विवेकचूड्रामणि २० 

३. 2/#04%8, ७.9.//: ए०., जज जा ए, [7000ए८४००, 9. जुड़ (0:07व णेब्कंधा- 
व०णा ए7८55, 4890 ) 

४. वाठंग्य मांडातांव्य वृष्थभा।ट9, एण, पा (930) छ. 308, (5. &., |(णतालटा- 
क्‍ह्ॉड बापटेड---5खवाट्काछ 07 पीर एटोशपि0ा 79९एट्टाए एट पटते४६5 270 से४३- 
500) : हु 

पर, छढ प्रक्बागाप्र4र६०१, धाल 5205४ 8 पार 598095, घा० िग्रावत०:१५, (6 ए।४॥- 
48980एथ४१४5 & 6 0एच३595, ९ एड्वंता:१5, 6 परचयाएीदब8 6 धार गान 
पर्वाप5, थी चारइ०, & 0पदाड जुट ६0. ०076, २776596०६ए८ ० पालक शिंफा 07 
लल्टत 0 78266 ॥8ए8 & 90806 7 एं& छणा7वेल्लरिं 5एश०० ए छीॉ॥05०0907, 
€शएणेए्ट3 & फकुष्शव्णाव्त फ़ए धार इट्एलार्ते 5्ग्रटआ9- (आवीदा अरामादवा; 
(रएथा८ ०, 7. 692, 920 ) 


४ ह मदइतवेदास्त 


सहन वेदान्त एवं इस्लामी दद्यंत के सिंद्धान्तों म॑ पर्याप्त साम्य मिलता है, इमी लिए इस्पामी 
दर्शन ने ढा० ताराचन्द और वामिसहुर्सन आदि समालोचओों ने इस्लामी दर्दात पर वेदाम्त 
दर्शन का प्रभाव निमद्रौव स्वीकार किया है।* 
इस प्रवार भारतीय दर्शन एवं इस्लामी दर्शन दे क्षेत्र में भद्वत वेदान्त सिद्धान्त वा अत्य- 
घधिक महत्व स्वीकार किया गया है । 
पारचात्य दर्शन वे क्षेत्र मे भी अद्वत वेदान्त वा स्थान एवं महत्त्व किसी प्रकार वम नही 
है । इतना ही नहीं, ग्रीव दाघ निको तथा फ्रास एवं जर्मनी आदि देशों के अनेक दार्श निकों पर 
अई्ठैत वेदान्त वा प्रभाव मी स्यप्ट है। इस प्रभाव का उल्लेख इसी अध्याम के अग्रिम पृष्ठों से 
किया जाएगा। 
द्रीक दर्शन पर अद्वेत वेदान्त के प्रभाव के सम्दन्ध में बह कहना उपयुत्त ही है वि 
भारतीय भोपनिषद वेदान्त के मुद्रित आदि अनेक ऐसे सिद्धान्त हैं जिन्हें ग्रीक दा निको ने ऋण 
एप में ग्रहण विया था।* यही कारण है कि क्सेनो फेन, ढील्स, परमेतिद्‌, क्षेनों, प्लेटो और अरस्तू 
ने दार्शनिक सिद्धान्त अप्वेतवाद सिद्धान्त के बहुत-कुछ समान हैं। इन सिद्धास्ती थे साम्य एड 
बंपम्य का उत्लेख भी इसी कषच्याय भे आगे किया जायगा । 
जहा तक डेंकार्ट , स्पियोदा, लाइव्निज, बकेले, काण्ट, फिस्ते, झोलिग, हेगल, शोपेनहार 
कादि पाइचात्त्य दाइनिकों जौर उनके दार्शनिक झिद्धान्तों का धदन है, इन दाशनिफोंवों 
अदृतवाद दर्शन रो अत्यन्त प्रो एवं स्पष्ट देन प्राप्त हुई है। इस सम्बन्ध में शांयेनहार प्रमुति 
पाश्वात्त्य दाद निए विदादो री बह न्यायगीलता उल्लेखनीए है कि उन्होंने भौपनिषद वेदास्त 
एवं बईतवाद के समर्यक शादुर देदान्त की देने एव महत्ता को स्वीकार करने में प्रसन्‍तता वा 
अनुभव किया है।र 
जैसा कि इस अध्याय के अन्तगंत आगाठी विवेचन से स्पष्ट हो दायगा, बक॑ने, काग्ट 
एव देगल आदि दाइनिवो पर भारतीय अईतवाद का अत्यधिक प्रभाव स्पष्ट रूप से परिलक्षित 
होता है । 
शुम प्रकार यह निरिचप रुप से कहा जा सकता है कि भारतीय एवं पाचात्य दर्शन ने 
सेप्र मं अद्वैतवाद दा स्थान अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। लेखक के उन मत का युक्‍्तिएू्ण निर्णय प्रथम, 
यष्द एबं सप्तम अध्याय के अस्तर्गंत जिसे गए तुलनात्मक विवेधन से और भी स्पष्ट हो 
जाएंगा। 
सब हम इस अध्याय मे न्याय, वंगेषिक, साख््य, योग, पुर्वभीमासा तथा दिविद 
१ दा७ सारादन्द एक कापिलहुसेन वा लेख (0णा0 ०! वृडजाए्ट (०एह्टात कु विए।न 
(पा5ए079 09 एपसा,050ए५, > 40) 
२ साध 0एगर।्रए5 67 7फ्रण घ्राष्प्णरश्र 07 ठएएएए एगा.090. 
छत्४, ए 48 (8०प्रीदतहुढ बाप रटइुआआफबपों, 4955 (५४००5, (0040प, 70 
१, एए 20, 725, 27.) 
३ #दवीशुरागबिदडा 7९८८ ६० (४65६ स्त्ापष्छ ० पथ एए००५ 25 गा & 028, 
वरध्गाधेबराव्व एए छलुणतिवार है. छटफ़़्, सफ्ॉधरंता 3626 ॥तवागत वा 


एप््हुन् शाधधावापार है. शर॒ा5%एपए, ७ 47 तपा देशिए--मतसुनराम सूयंराम, 
दिवार-सागर, प्‌ू० £ 


दर्शन के क्षेत्र में अदैतवाद का स्थान छा ५ 


पाइ्चात््य दा्श निकों एवं इस्लामी दर्शन के सिद्धान्तों का बढ्व॑त्त वेदान्त के साथ तुलनात्मक 
विवेधन प्रस्तुत करेंगे। 


न्यायदर्शन झौर अद्वत् वेदाग्त 


अद्वतवाद और न्यायदरशंन के तोलनिक विवेचन के लिए न्यायदर्शन की संक्षिप्त रूप- 
रेखा प्रस्तृत करना उपयुक्त होगा । 


न्वायदर्शन की संक्षिप्त रूपरेखा 


स्यायदर्शन के गवेषणापूर्ण अध्ययन के लिए न्याय शब्द का अर्थ भी अत्यन्त विचार- 
णीय है। न्‍्यायदर्शव का आदिम रूप हमें उन वेदिक एवं औपनियद झास्व्रार्थों और विद्वानों के 
वाद-विवादों में मिलता है जिनमें प्रिद्ानु लोग एक-दूसरे को परास्त करना ही अपने वैदुष्य का 
खघरम लद्य समझने लगे थे। मेरा विचार है कि इस प्रकार के शास्त्रा्थों एवं वाइ-विवादों में विद्वानों 
की रुचि उतनी बढ़ गई होगी कि उन्होंने इस झास्त्रा्थ-प्रणाली को पृथक्‌ अध्ययन का विपय बना 
लिया हो गा। यही ज्ञास्त्रार्थ जातुचित्‌ “वाको बावय् ” के नाम से प्रसिद्ध हुए होंगे। आपस्तम्]व 
मे, जो प्रिद्वान बूहूलर (8णए॥67) के मतानुमार, ईसा-पूर्व तीमरी शी में वर्तमान ये, न्याय 
घहद का प्रयोग मीमांसा के अर्थ में किया है। इस तथ्य का उल्लेख वोडस (80095) महोदय 
मे अपने "हिस्टोरिक्रलन से ऑफ इण्डियन लौजिक' नामक लेख के अन्‍्तगंत किया है। 
प्रचीन काल में स्याय के लिए 'आ्चीक्षिक्री' विद्या का व्यवहार होता था। ान्‍्वी- 
मिह्ती' का उल्लेख उपनिषद्ोंग,, रामायण, महाभारत्तरै, मनुस्मृतिर“ं, गौतमधमंसूच और 
कौटिल्य के अवंशास्त्र में मिलता है। न्याय शब्द का एक प्राचीत अर्य किसी वस्तु का जौचित्य- 
नेर्गव भी हैं। इसी आधार पर भावध्यकार वात्स्यायन और वाचस्पतिमिश्र ने न्याय की परि- 
भाषा--- प्रमाण रर्य परीक्षगग स्वाय:' (विभिनत प्रमाणों की सहायता से वस्तुतत्व की परीक्षा 
बारता हो स्थाय है) स्वीकार की है। प्राचीन काल में न्‍्यायज्ञास्त्र हेतुआस्त्र,/ हेतुविद्या, 
'तकंविद्या', 'तफंशास्त्र' धाद-विद्या, 'न्यायविद्या,, 'प्रमाणशास्त्रर, तककी, “विमंसी' 
आदि अभिवानों से भी प्रसिद्ध रहा है। मेरा विचार है कि न्याय के इस प्राचीन रूप में केवल 
तकंभास्त्री की ही थोजना थी! वध्यात्मदर्शन इस प्राचीन स्थाय का अंग नहीं था। 


हे. मे 


प्राचीन और नव्य न्याय - 


स्थायदर्शन का इतिहास लगभग दो सहूत्र वर्ष प्राचीन है। इस दर्शन की दो प्रसिद्ध 
धाराण हैं। पहली धारा के उददगम-स्थल, सूत्रकार गौतम के सूत्र हैं और दूसरी धारा का 
उत्पत्ति-स्थान बारदुवी बती के उपाध्याय गंगेश की तत्त्वच्िन्तामणि है। प्रथम धारा प्राचीन 
स्थाय की प्रव्तक है और दूस रो नव्य न्याय की । प्रथम घारा (प्राचीन न्याय) पोडझश पदार्थों के 
निरूपण के का रण पदार्थ मीमांसात्मक' अर्थात्‌ 'कैटेगोरिस्टिक! प्रणाल्दी कहलायेगी। दूसरी 
१. बुहदारण्यदा, उ०, (२४५; छा० उ०, ७!१४२ 
२. अयोध्याकाण्ड, १००-३६ ३. शान्तिपर्व, १८०।४७ 
४, शांतिपर्ब, ७।४३ ४. शॉतियव, ११३ ६... शांतियर्व, १२-७ 
७. वात्स्यायन-न्यायभाष्य, १११; वाचस्पति : न्‍्यायवातिकतात्पर्यटीका, १११ 





६ छ अईतवेदान्त 


(सन्य स्थाय) प्रणाली के अन्तर्गत प्रमाणो 5५ मीमासा होने के बारण उसे 'प्रमाणमीमासा- 
त्मक! अर्थात्‌ गपिस्टोमोलो जिक्ल कहा जाएगा। 


प्राचीन और नव्य न्याय में अन्तर 


प्राचीन मौर नव्य न्याय की पूल दृष्टियों मे पर्याप्त अन्तर है| प्राचीन न्याय अध्यात्म- 
प्रधान है और नव्य न्याय शुष्फ तक प्रधात। यो, प्राचीत न्याय में भी तक वी बम योजना 
नही है. 'वाद' से लेकर “निप्रहस्थान' तक वी प्रमेय-योजना दृहतव की ही सांविका है | परन्तु 
धौद़ों वे साथ हुए प्रतिवाद दे फतस्वरूप लव्य न्याय की तातिक भ्रूप्ति अधिक मुखर एवं 
आवर्पक है । इसका कारण यह है. वि प्राचीन न्याय का ध्येय भुक्ति था और नब्य न्याय वा 
केवल शुष्क तक । 


न्यायदर्शन थी प्रक्रिया 


भिन्‍न भिन्‍न दर्शंन-पद्ध तियो के अन्तर्गत वस्तुओं के ययाथ ज्ञान के लिए भिन्‍न भिन्‍्ते 
प्रमाणो वी योजना की गई है । उदाहरण के लिए, चावकि ने एकमात्र 'प्रत्यक्ष/ को हौ प्रमाण 
स्वीकार किया है, वैगेषिकों तथा वौद्धों ने प्रत्यक्ष तर साथ-साथ अनुमान-प्रमाण को भी 
स्वीकार किया है । साहप्दर्ध न के अनुसार प्रत्यक्ष तथा अनुमान दे! अतिरिक्त शब्द प्रमाण को 
भौ स्वीकार फ़िया गया है | मीमासक प्रभावरमिश्र ने प्रत्यक्ष, अनुमान और द्वब्द प्रमाणों के 
अतिरिवतर उपमान तथा अर्थापतिि, ये दो प्रमाण और माने हैं। मीमासक कुमारिल तथा वेदा- 
न्तियों ने उपयूतत प्रत्यक्षादि पाच प्रमाणो के अतिरिक्त अमाव-प्रमाण को भी स्वीकार किया 
है | पोराणिको ने प्रत्यक्षादि छू वे माय साथ 'समव' और ऐतिहाय' को मिलाकर आढ प्रमाण 
भाने हैं।! अब रही न्‍्यायदर्शन कौ बात । न्यायसूत्र के रचमिता गौतम ने प्रमेय' ज्ञान के लिए 
चार प्रकार के प्रमाणो को स्वीकार जिया है।* मे चार प्रमाण-प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान 
तथा झड्द हैं। न्‍्यायदन के अन्तर्गत आत्मा, 'घरीर,' इन्द्रिय,' अर्थ, 'बुद्धि,' 'मनसृ,' 
“प्रवृत्ति, दोष, 'प्रेत्य भाव, “"फठ, दुस' तथा 'अपवर्ग, ये बारह प्रमेय माने गए हैं ।५ 
इन १२ प्रमेयो तथा ४ प्रमाणों के ज्ञान के द्वारा पदार्यों का तत्त्पज्ञान प्राज्त करने के पशचान 
साधक को सशय, प्रयोजन, दुष्टान्त सिद्वात्त, अवयय, तबों, निर्णय, दांद, जल्प, वित॒ण्डा, 
देवामास, छठ, जाति और लिग्रहस्थान एन चौदह पदार्थों का ज्ञान भी परम तत्त्व कै ज्ञान के 
लिए परमावश्यक है । 





१ विस्तृत देलिए--उमेश मिथ भारतीय दर्शन, पृ० १८३ (गूनना विभाग, उ> प्र 
छतननऊ, १६५७) 

२ प्रमाण के दाय जिन पदार्थों का यथाथ् ज्ञान हो, वे 'प्रमेय॑ कहलाते हैँ । 

३. मन तथा चशु आदि जानेब्दियों के शिस व्यापार के द्वारा धत्यक्ष या अप्न्यक्ष विस्ी बस्त 
का यथायये ज्ञान हो, उसे 'प्रमाण' कहते हैं । हु 

४ न्यायसूत्र, ११३ 

४७ आत्मगरीरेच्द्रियायंबुद्धिमन प्रवृत्तिदोपप्रेत्म आायफतदु सापवर्गास्तु प्रमेयमु । 


“-+जपावसत्र ह/ह६ 


दर्शन के जवाद का स्थान पथ ६ 


न्यायदर्शन में आत्मा और मुक्ति का स्वरूप ्ि 


न्यायदर्शन के अनुसार आत्मा ज्ञान का अधिकरण श | (मे शग किए 
ही तात्यय है, परमात्मा का नहीं । यही जीवात्मा बद्ध ए फ्री 

कारण जीवात्मा प्रत्येक शरीर में भिन्‍न है । यह आत्मा हे 
प्रति शरीर में पृथक रूप से सुख-दु:ख आदि का भोक्‍ता है 

रूप से एक-दूसरे से भिन्‍न ही रहता है। इस प्रकार नैंध५ 
है| ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेप, प्रयत्न, धर्म, अधमं, संस्कार, संख्या, परिमाण, पृथक्ट७, ., .. 
और विभाग, ये चौदह जीवात्मा के गुण हैं।* सूश्रकार ने आत्मा के मोक्ष के सम्बन्ध में कहा 
है - तबत्यन्तदिमोक्षोष्परर्ग:, अर्थात्‌ दुःख से अत्यन्त विमोक्ष को अपबर्ग कहते हैं।' यहां 
अत्यन्त से पुनर्ज नम के बन्धन के नाश का अभिप्राय है । मुक्तावस्था में आत्मा के बुद्धि, सुख, 
दुःख, इच्छा, देय, प्रवत्तन, धर्म, अवर्म तया संस्कार, इन नव गुणों का मूलोच्छेद हो जाता है। 
स्यायमंजरीकार ते मुक्त आत्मा के स्वरूप का परिचय देते हुए लिखा है कि मुक्तावस्था में 
आत्मा अपने विशुद्ध रूप में प्रतिष्ठित तथा अश्वित गुणों से विरहित रहता है। मुक्त आत्मा 
ऊर्विपदुक को पार कर लेता है। ऊमिपद्क से भूख-प्यास, लोभ-मोह तथा शीत-आतप का 
तात्ययं है। मुज्त आत्मा दु.ख-अलेशादि सांसारिक वन्धनों से विमुक्त हो जाता है ।५ 


नैयायिक की अन्यथाख्याति 


स्यातिवाद भारतीय दर्शन का प्रमुख सिद्धान्त है। भिन्न-भिन्न दर्शनों में सित्त-भिस्त 
स्पातियों को स्वीकार किया यया है। विश्विष्टाईगवादी रामानुज सत्वयातिवाद, प्रभाकर 
मीमांतक अश्यातिवाद, विज्ञानवादी बौद्ध आत्नख्वातिवाद, शून्यवादी बौद्ध असत्थ्यातिवाद 
ओर शाडू र-वेदान्तानुबायी अनिवंचनीय स्थातिवाद को स्वीकार करते हैं ।* न॑यायिक अन्यथा- 
स्थातिवाद का सनर्थक है। अन्यथाल्यातिवाद के अनुसार भ्रम विययिमुलक है न कि विपय- 
मूलक । भाष्यकार वर्त्स्यायन ने इस सम्बन्ध में स्पष्ट लिखा है--“तस्त्वज्ञानेन मिथ्योपलब्धि- 
निवर्त्ते नायं:४” अर्थात्‌, तत्त्वज्ञान से मिथ्याज्ञान की निवृत्ति होती है, पदार्थ ज्यों-का-त्यों 
वर्तमान रहता है। इस प्रकार किसी वस्तु के धर्मो का अन्य वसुतु में आरोप ही अन्यथा- 
ख्याति है । 


त्यायदर्शन और असत्कायेवाद 
न्यायदक्षत में का्यं-कारण का विचार करते समय असत्कायंबाद के सिद्धान्त को 


ज्ञानाधिररणमात्मा । --तकंसंग्रह, आत्मनिरूपण ! 

प्रशस्तपादभाष्य, पृ० ७० 

न्यायसूत्र, ११।२२ 

अत्यन्तविति पुनरावृत्तिराहित्यम्‌ । --न्यायभाष्य, १।१।२२ 

न्‍्यायमंजरी, पृ० ७७ 

विस्तृत देखिए---डा० राममूति शर्मा : शद्धूराचार्य, प्र० सं०, पू० १४३-१६१ 
स्यायभाष्य, ४२३।४५ । 

ब्र> सू०, शा० भा०, उपौद्घात 


हु 80 28 हर 


६ ए अद्वतवैदान्त 
गया है। नैयायिकों के अनुसार काशण का सक्षेणय--अनन्यथासिद्धतियतपूरे- 
[नन्य न्याय ५ थि ; के होने के हीक पहले र* से शितवा सर्देद 
/ अर” तिमू। अर्थात्‌ किसी का 5 हूँ क॒ पहले वियत रूप से जिंतका सर्दव 
लक मे जो अन्यधासिद' व हो, किया गया हैं। कार्य वा लक्षण गैबापिदी ने कार्प 
प्रादीव-प्रतियोगी' अर्थात्‌ 'प्रागमाव के अतियोगी की सज्ञा काप॑ है! किया है । बसतू- 
धंवादी होने वे' कारण नैयाधिक कारण में कैय॑ की सत्ता को नहीं स्दीकार कस््ता। कारण 
मैं कार्य की सत्ता न स्वीकार करने के कारण ही इस सिद्धान्त वा नाम असत्कायंबाद पडा है। 


कद्वनवेदान्त और नन्‍्यायदरदोन की तुलतात्मक समीक्षा + 


चैंसे तो, अद्दतवेदान्त दर्शन न्‍्यायंदर्शन या प्रतिपक्षी दर्शन है। अद्वतवेदान्त के 
प्रध्यापत्त शद्ूराचाय ने अपने ब्रह्ममृश्रभाष्य वे अन्तगंत न्‍्यायदर्श। ब--तायँ-वरणवाद, 
परमाणुवाद, समवायसम्बस्ध एवं नैयायिक की जाति आदि वा प्रयत्ध सण्डय किया है। परस्थु 
अई्ैतवेदान्‍्त औौर न्याय्थंन के मिद्धान्तों में पारस्परिक विरोध होते हुए भी दोनो वी 
दार्शनिक विधारधाराओ की मूत पृष्ठभूमियों भें पर्याप्त साम्य है। क्तेशगय ससार के प्रति 
अस्तारता का दृष्टिकोग, मिथ्याज्ञानानुमूति ?ी विवार्पारा और ईइ्यर एवं मुत्ति-सम्बन्धी 
विवेचन दोनों ही दर्शन पद्धतियों में मिलते है। यह वात दूसरी है वि वेदान्ती वी दृष्टि से 
अविद्या-निवुत्ति आत्मपयोव होने पर होती है और नैयायिक दी दृष्टि से सशयादि चतुर्दंश 
पदार्थों, प्रत्यक्षादि चार प्रमाणो और धात्मा जादि हादश्ष प्रमेयो का ज्ञान होने के पश्चात्‌! 
जिस प्रवार अईतवेदान्त के गतानुसार मिथ्या माया मोक्षमार्ग में बाधव' है, उसी प्रकार न्‍्याय- 
दहन के अनुसार भो मिध्या ज्ञान ही अपवर्ग का प्रथम घाघक कारण है। न्यायदर्शन में मोदं 
की प्रक्रिपा थो स्पष्ट द रते हुए कहा गयीं है कि मिथ्पा ज्ञात के नप्ल् होते पर दो, दोषों 
के नप्ट होने पर प्रवृत्ति, प्रवृत्ति के नष्ट होने पर जन्म और जन्म का विनाश होने पर दुख 
का नाञन होता है।" जगत्‌ की तत्ता का जाधार भी दोनो दर्शन-पद्ध तियो में एक-सा ही भरते 
होता है। अन्तर केवल इतना है कि वेदान्त दृष्टि से यदि जगत की सत्ता माया पर भाधारित 
हैं तो नेयायिक की दृष्टि से परमाणु पर। इसी तथ्य वो प्रयाद्ष से लाते हुए दा तिक विज्ञान- 
भिक्षु ने अपने बोगवानिर में चुहद्वाशिष्ठ के एक इलोन को उद्यृत करते हुए दिखा है 
नामहूपत्रिनिर्षूसत मंस्मिन्‌ सन्तिष्ठते जगतू। 
ठैमाहु प्रदृनि वेविन्मायागस्ये परे ल्वणुम्‌ ॥ 


दीपिका ,पु० २५ तथा न्यायमिद्ठान्तमुक्तावली वा रिउा, १६ 
जिसके न रहने पर भी वाय॑ हो से, उसे अन्यथासिद्ध बहुते हैं। जैसे घट-निर्माण में 
दण्ड, दाडहुप, आवाश, कुलालप्रिता तया मृतिवायादना' गर्दभ अव्यथासिद्ध हैं। 
खत गले (पिरुए री चरजनणए हो उच ता है. 
३ प्रमाण्गैय्त यवध्रपोजवदृध्डालमसिद्धान्तावयवत्तर्क तिर्णयवाद जरपविवण्टा हेस्वाभासच्छव- 

जातिनिग्रहस्वानाता तत्वज्ञातालनि पेवलाधियम । >-न्वायमूत्र १११ 
४. हु पक्‍ल्तप्रवुत्तिदोप धिध्याज्ञानानामुल रीत्त रागये ददतस्ख राव याद प वग।._ 

ः आल्‍्तापदब १ 

५ विनेष देविए--महामहौपज्याय शरनी गयरद्र विधाधुूष का »जुयाद एव आया हज 
स्‍्यायपूत्र, दि धर [9ल्दते ऐे००४ ण॑ गिल सवा १ ० घ0, 9५ श्र्छ्३ (कया 
ल॥००, ११402999, 0% ) हे ! 


जज नी 


दर्शन के क्षेत्र में मद्वेतवाद का स्थान छ & 


याव और बद्धंतवेदान्त की मुक्ति 


नैयायिक उद्योतकर ने जो निःश्लेयस्‌ के अपर निःश्लेयस्‌ और परनिःश्रेयस, ये दो भाग किए 
हैं.' वे भी अद्ग॑तवेदान्त की जीवन्मुक्ति और विददेहमुक्ति-प्रस्वन्धी विचारधाराओं के भत्यन्त 
सभीष हैं। उद्योतकर द्वारा प्रयुक्त झूपर निःश्रेयस्‌ जीवन्मृुक्ति और परनि:श्रेयस्‌ विदेहमुक्ति 
की विचारधारा है । उद्योतकर ने अपर निःश्वेयस्‌ के रूप को स्पष्ट करते हुए लिखा है कि अपर 
नि.श्रेयस्‌ तत्त्वज्ञान के पदचात हू उउलब्ब हो जाता है ।* यही अद्वत दर्शन की जीवन्मुक्ति का 
स्वरूप है। अद्वेत दर्शन की जीवन्मुक्ति के अनुसार अविद्यानिवृत्ति के फलस्वरूप आत्मवोध 
होने पर जीव बन्धन से मुक्त हो जाता है । जीवन्मुक्ति के सम्बन्ध में शड्टूराचारय ने एक दृष्टान्त 
देने हुए कहा है कि एक बार चलाया हुआ कुम्भकार का चक्र तव तक नहीं रुकता जब तक 
कि उसका वेग समाप्त नहीं हो जाता । इसी प्रकार भुक्त पुरुष को भी भ्रवृत्त फल वाले गतकर्मो 
के भोग के लिए जीवन धारण करना ही पड़ता है।' जहां तक परनिःश्रेयस्‌ का प्रश्न है 
बाचस्पति ने अपनी तात्पयंटीका में परनि:श्रेयस्‌ को स्पप्ट करते हुए कहा है कि जब तक 
प्रारमश्ख कर्मों का भोग समाप्त नहीं हो जाता तब तक परनि.श्रेयम्‌ की उपजच्धि नहीं होती । 
ठीक गही वात शद्भूराचाय ने विदेहमुक्षित के सम्बन्ध में कही है। -आचार्य का कथन है कवि 
जब तक पूर्वकुृत कर्मों का भोग समाप्त नहीं हो जाता तद्र तक मुक्त पुरुष को भी शरीर घारण 
कारना ही पड़ता है ।५ इन रहस्वीं के विवेचन से न्याय और महँव दर्घन का मुक्तिगत साम्य 
स्पष्ट कलकता है। यह तथ्य और भी विचारथोग्य हैं कि मुक्तिविषयक उपर्युवत चर्चा न्‍्याय- 
दर्भव के परवर्ती पिद्धान्त शाद्घूर अद्गेतवाद में ही नही मिलती, अपितु थौपनियद अद्वेतवाद 

पन्तगंत भी मुक्ति का विशद विवेचन मिलता है ।* 

प्रो० डायसन के कथनानुसार, जीवन्मुवित और विदेहमुक्ति के भेद का अध्ययन उप- 
निषद्-दर्शन के अन्तर्गत नहीं उपलब्ध होता,” परन्तु यह कथन तर्काप्रितिष्ठित नहीं है कि 
जीवन्मुवित और विदेहमुक्ति (न्यायदर्शन के अनुसार अपरनि:श्रेयस्‌ और पा तधेयस्‌) की 
प्रबल पृष्ठभूमि हमें औपनिपद अद्व॑तवाद के अन्तर्गत उपलब्ध होती हे। नैयायिक के अपर- 
निःलेयस्‌ अर्थात्‌ जीवन्मुक्ति के स्वरूप का दर्शन छान्‍्होग्य उपनिषद्‌ की उस उचित में होता है 
जिसमें कहा गया है कि जैसे कमल के पत्ते में पानी नहीं लगता, वंसे ही ग्रह्म ज्ञान प्राप्त कर लेने 
पर ज्ञाती को जीविंत रहते हुए भी पापकर्म नहीं लगता ।४ उपनिप्रद्‌ दर्शन के अनुसार जानी 





« न्यायवातिक, १११ 

यत्तावदपरं नि:श्रेवर्स तत्तत्वशानानन्तरमेद मवति | --न्यायवातिक, १।११ 

ब्रृ० सू०, शा० भाण, ४११५ 

परनि:श्रेव्॑च तावद्‌ भवति यावदुपभोगादुपात्तकमाशियप्रचयो न क्षीयते । 
--तात्पयंटीका, पृ० ८१ 


न्‍<्‌ नप्ण जी ७ 


ःः 


ब्० सू०, शा० भा5, ६११५ 

ब०उ3०, ६(४४।१०, ४।४६,७,२२; छा०उ3०, ८ौ४।१;मु० उ० ३॥१३, ३॥२।६; तं ० उ० 

२॥६; का? 3०, १४, दे।१; भ० 3०, २७, ६, रे४ 

3, 72₹75ट07 : शिाद085एार ली. छड़वमांओधपे5 3, 2., 9. 356 (छप्ाफणड्री, 
पु, & ॥', टी, 38, 56०7४8८ 87८८६) 

८. छा० उ०, ४)१४॥३ 


न्शी 


१७ ण अंद्तवेदान्त 


इसी जगत्‌ मे ब्रह्मजान अर्थात्‌ मुवित लाभ कर लेता है ।! औपनिपद विदेहमुकित और भअइईत 
बेदान्त-सम्मत विदेहमुक्ति से अवश्य भेद है । औपनिपद विदेहमुवित के अनुसार जीव इस 
जगत्‌ में मुक्त होने पर भी देह-हयाग होने पर स्वर्गलोक को जाता है।* अद्वेत वेदान्त मे, 
मुक्ति का यह स्वरूप उपपस्त नही होता, वयोंकि परवर्ती वेदात्त की दृष्टि में ब्रद्मा में गन्तृत्व, 
गग्तव्यत्व या गति की कब्यनता सिद्ध नहीं होती क्योकि ब्रह्म सवंगत एवं गमत करनेवालों 
का प्रत्यगात्मा है।'े इस प्रकार औयनिषद दर्शन एव कद्ढेन वेदान्त द्वारा प्रतिपादित विदेह- 
मुक्ति अयवा तैयायिक के पर्सने क्ैघस्‌ भे बन्तर होते हुए ही इतना तो स्दीवएएँ ही होगा कि 
नैधायिका का मुवित का सिद्धान्त औयनियंद दर्शन से ही गृहीत है।* अत हमे यह स्वीवयर 
मरने मे आपत्ति नहीं होनी वाहिएं कि न्‍्यायदश्शन के मुक्तिसम्बन्धी सिद्धाग्त पर झौयनिपद 
अद्वेलवाद का पूर्ण प्रभाव है । 

अईटतवेदान्त और न्यायस्तम्मत मुक्ति मे पर्याप्त साम्प होते हुए भी अन्तर वी एक 
कियास रेखा भी है और वह यह कि अद॑त दर्शन के अनुसार मुवतावस्या भें जिस ब्रह्मानन्द वी 
अनुभूति का वर्णन है उपका स्थामदर्शन वी सुक्ति से अमाद है। न्पायदर्शन में उबत विचार 
का समर्थन भाष्यकार वत्म्यायां और वातिककार उद्योतकर ने बड़े बलपूर्वंक क्या है।। 
नैयायिकों के कयते का ताएपय॑ है कि सुस् के रागात्मक होने के कारण वह (सुख) बन्चन का 
साधन है। अत अयवर्ग को सुखात्मक मानने से बन्धन की निवृत्ति कदापि सम्भव नहीं है। 
मु न॑याविको का यह तर्क समीचीन नही लगता । भाष्यवार वात्स्यायत ने 'तदत्यन्तविमो 
झोडझपवर्ग सूत्र का माध्य करते हुए लिखा है-- देन दु खेन जन्मना अत्यन्त विमुक्तिरपवर्ग 
मर्थाव्‌ समस्त सामारिक दु खो और जन्प्र ग्रहण करने के वन्धन से पूर्णतया मुक्त होना ही मोक्ष 
है। यहा यह विधारणीय है कि जब भाष्यकार वात्स्यायन मोक्ष में दु ख की अत्यन्त विमुक्ति 
मानते हैं तो उम्हें दुख की निवृत्ति के फलस्वरूप आनन्दोयलब्धि भी स्वीकार करनी ही 
होगी।* नैयायिकों कौ आनन्द के रागात्मक होने की दादा के समाधान में यह कहा जाएगा कि 
बह्यानन्द कोई सासारिक रागांदि से युक्त सुख नहीं है। उसका स्वरुप इग्द्रियातीत होने के 
कारण अनिर्वेचतीय है। परस्तु अनिर्वेचनीयता से बह नहीं समझ लेना चाहिए दि ब्रह्मनन्द 
शूम्यता का सूप है। 

उपर्युक्त विचारदृष्टि मे हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि' ्थायदर्शन और अद्वैत वेदास्त 
की सास्यताओं में परस्पर विरोध होते हुए भी किचित्‌ साम्य है। इसके अतिरिवत न्यायदर्शन 
के मुक्ति जंसे सिद्धान्त पर औपनिषद अद्बत का भी प्रभाव दृष्टिगोचर होता है। इस दिशा में 





है. बुब्ठ०, ४॥४६, ४डा।डी।७ 

र्‌« ब्‌० उ9, ४।४॥८ 

है ब्र० सू०, दा० भा०, ४॥२।७ 

४ 479 उिकादबेः (एकक्‍षधादासद हणएव्ए व एंड्भाजाबपार ॥7॥05०ए)५ 
9 490 (0मलाध्ज 8०00४ #8९०९७ 90079, ] 926] 

॥. स्यॉवलृत्र १(१॥२२ पर भाष्यफकार और वातिक्कार का मत | 

६- अत इस सम्बन्ध में डा० दासगुप्त (इण्डियन फिलास्की, भाग १, पृ० ३६६) जैठे 


विड्डीनों का यहूं कुबन कि, मुक्तादस्था आनर्दावत्था कदापि नही हो सकती, उचित नही 
प्रतीत होता । 


दहन के क्षेत्र में बद्वैतवाद का स्थान ८ ११ 


न्याय बौर अद्ठतदद्व न का सम्बन्ध स्पष्ट परिलक्षित होता हैं । अब वैधेषिकदर्शन जौर मईत 
वेदान्त का तुलनात्मक अध्ययन किया जायगा । पहले वैश्वेषिकदर्शन की रूपरेखा प्रस्तुत करना 
समीचीन होगा । 
वेशेषिकदर्शंन ओर अद्वेत वेदान्त 

वेशेषिक दर्शन की संक्षिप्त रुपरेखा--काणाद तथा ओऔलूक्‍्य वेश्ेपिकदर्णत के ही 
अपर नामवेय हैं। इस दर्शन के आयप्रवर्तक उलूक ऋषि के पुत्र कणाद के होने के कारण ही 
इसका नाम काणाद एवं औलूक्यदर्श न पड़ा है। इस दर्णन के वैधेयिक नास के सम्बन्ध में भी 
विद्वानों में ऐकमत्य नहीं है। चीनी दार्ग निक विद्वान्‌ चिस्तान (५६३-६२३ ई०) तथा क्वहेइची 
(६२३-६८२ ६०) ने एक प्राचीन परम्परा के आधार पर वेश्ेषिक नामकुरग का यह कारण 
बतलाया है कि अन्य दर्शनों से, विशेष: सांत्यदर्शन से, विशिष्ट अर्थात्‌ अधिक यूक्‍क्ति-सम्पन्त 
होने के कारण ही इसका नाम बंशेपिक पड़ा है | कुछ विद्वानों के मतानुस्तार इस दर्शन में 
विशेष नामक पदार्थ की विशिष्ट कल्पता होने के कारण इसको वैशेषिक कहने हैं। पूर्वमत 
की वपेक्षा यही मत अविक युक्तिसंगत प्रतीव होता है। वंधेषिकों का एक साम बर्धवैना- 
शिक मी है ।' घड़ूराचार्य ने भी अपने ब्रह्मसूत्र माप्य में वैशेेपिकों के लिए उदत नाम ही दिया 
है ।* अवंवैधाभिक से बर्ध झून्यवादी का तात्यय॑ है 

न्याय और देगेषिकरर्शत की विचारधाराजं में अत्यधिक साम्य है। इसोलिए प्रो० 
मैक्समूलर ने इन दोनों को 'सिस्टर किलासकीज' कहा है। वैज्षेविकरदर्शन के अनुसार जयत्‌ 
की समस्त वस्तुओं के लिए पदाय' शब्द व्यवहृत हुआ है। जो प्रमिति अर्थात्‌ ज्ञान का 
विषय है, घहो पदार्थ है।* अभिव्रेयत्व अर्यात्‌ नाम की योग्यता रखना पदार्थ का सामान्य 
लक्षण है ।" पदार्थ दो प्रकार के हैं-- (१) नाव पदार्य, (२) अभाव पदार्थ । भाव-पदार्थों के 
छ: भेंद हैं। ये भेद हैं--द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और समवाय। प्रागभाव, प्रध्वंत्ाभाव, 
अत्यन्ताभाद तथा अन्पौन्याभाव के भेद मे अमाव चार प्रकार का है । इसके अतिरिक्त वेभेधषिक ' 
दर्यन में पृथिवी, जल, तेज, वायु, जाकाश,काल, दिक्‌, आत्मा और मन, इन नौ द्रव्यं। की योजना 
की गई है। वेदोपिकसूत्र में द्रव्य का लक्षण वताते हुए कहा है कि कार्य के समवाधि कारण 
और गुण तथा कर्म के आश्रयभूत पदाय॑ को द्रव्य कहते हैं। साधारणतया मूल वेशेपिक दर्शन 
में रूप, रस, गन्घ, स्पर्य, संख्या, परिमाण, पृथकत्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, बुद्धि, 
सुख, दुःख, इच्छा, देव तथा प्रयत्न, इन सत्रह गुणों का ही उल्लेख किया है । परन्तु भाष्यकार 
प्रदास्तपाद ने उक्त सब्रह गुणों के अतिरिक्त छः गुणों का विज्येव निर्देश किया है। ये छः गुण 
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१२ छ भद्वतवेदान्त 


गरुत्व, द्रदत्व, स्नेह, सह्कार, अदृष्ट तथा दाब्द हैं। प्रशस्वपाद-निर्दिष्ट 'अदृष्ट' गुण के धर्म 
तथा अपम भेद से दो शेंद हैं। जत वणाद-निर्दिप्ट सत्रहु तथा परद्मस्तपाद-उब्लिखित सप्त 
गुणों को मिलाकर गुपों की सख्या चौदीस है। दस प्रकार वैशेपिक्दक्ंत के अन्तर्गत चौबीस 
गरुगो वा भी निहुपण मितत्ा है । 


वैशेषिक का परमाणुफारणवाद 


बैगेयिक दर्ग न पद्धति के अनुसार पलय-काद में सभी बाय॑ द्वव्यो वा मादा हो जाता 
है। इसे परचात्‌ से द्रव्य परमाणु झय में आज़ाद में उर्वमान रहते है। इस वाल में प्रत्येक 
यीवात्मा आने मनस्‌ तथा पूर्ण जन्म वे संस्कारों सहित दुष्ट! रूप में घ्म और अबर्म के 
साय दत्त पान रहता है। यह प्रवययाधिक झानि की अवस्था होती है । इस काल में सृष्टि का 
कार्य नट्टी होता । जीया के करपाणाय परमात्मा मे सृष्टि वी इब्छा उत्पन्त होती है पौर 
पसया बह का होटा है हि झीया वे जदष्ट वार्योन्मख होते हैं। बंशेपिक्दर्शन की िदृष्ठ 
सम्बस्तो रूपया जाउच्त विलक्षण है। चै>पिक्रशल वा सनुमार अयस्वरान्त मणि वी जोर 
सुई थी स्वाभाविक गति * बुझों वे भीतर रत दा गीचे वे ऊपर घददा ? परित की लपटों का 
ऊपर उठता ओआयु दी तिरद्धी भी न तथा परनाणजी थी साग्रशारदतात्मव क्रिया, वे सब 
नदप पे द्वागा जन्य हैं। परसु ।इ5 यों जड़ है। टसीविए परयर्ती बेतेपिक्दर्शन में अद्ृुप्ट 
पे साबारित्व से ईंइ२२ वी इच्छा वे दारा ही परमाणुनत। म म्पन्दत वया तज्जन्य सृष्टि शिया 
सपीआर व गई हैं ।* परमइवर नी इच्छा से अदु्द की गद्गायतरा मे जय परसागओं में स्परदय 
हाता है तो जएुदरिमाज विशिष्ट परगाणुओं दे सत्रेग से इवजुक थी उललि होती है। जो 
छणुपरिमाश विशिष्ट टोने दे दारण स्वय जवी स्टिय हैं. एने तीव इयलुमों के सवोद से व्यणक 
बियरे पु) की उत्तत्ति होतो है। पनरेणु शहर परिमाण दादा है. जप उसरा चाहत प्रत्यक्ष 
हाता है। परमाणु पर दृदशुकु बतीड्दिय हैं । धर की छत के छेद से जय सूर्य वी किरणें प्रवेश 
करती हैं, तो उनमे दृश्यमान शो छोट छोटे कण दोदे हैं दे ही वसरेणु कहलाते हैं। भसरेण 
व! छूडा भाग ही परमाणु #हूताता है। चार अ्रमरेणुओं हे समोग में चतुरणुक् की उस्पत्ति 


हू।ती है औौर फिर जगन की सृष्टि आरम्भ हो जाती है। दुघपिरदर्शन मे जदत्‌ बी उत्पसि 
दयदी अ्महै। 


ही 8] 


इवर 


बशपिकदर्शन में ईस्वर वी सला के सम्बन्ध मे. विदवावों मे यडत हत मतभेद मित्रता है | 
शपिक्दर्सन ऊे दो सूत्रों (६8३ एवं शाह।१८) मे अप्रत्य्त रप से ईइवर-पम्बन्धी सेत 
बितता है। पहले सूच (१ह३/४ मे तर झड्द थे ईदवर वा ही सतेच प्रतीव होता है । दूसरे 
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जब. पैड नन्‍की 


हैंड ०५ 


दर्शन के क्षेत्र भें मद्वतवाद का स्थाव 9 १३ 


सूत्र (३११८) के अन्तर्गत 'भस्मद्विद्िष्ट! शब्द से ईश्वर एवं महान्‌ सन्‍्तों का बोध 
होता है।* परल्तु सूत्रों में ईश्वट का स्पष्ट निर्देश नहीं मिलता। प्रशस्तपाद-प्रभृति परवर्ती 
वैशेषिक दाशं निकों ने तो ईश्वर की सत्ता निःसंकोच्र स्वीकार की है। प्रशस्तपाद ने ग्रन्थ के 
थादि तथा अन्त में महेश्वर वे प्रमाणभूत क्वीकार किया है।* गुणरत्न का कंधन है कि 
बेत्रेषिक लोग पशुपति के गनुयायी होने से  पाशुपत' कहलाते थे ।* नैयायिकों के बारे में तो 
यह प्रसिद्ध ही है कि दे शिव के भवत होते थे ५ अत: वैशेषिक की ईश्वर-सम्बन्धी मान्यता में 
सन्देह नहीं करना चाहिए । 


देशेपिकदर्शन और जह्वत वेदान्त की तुलनात्मक समीक्षा 


वेशेषिक और अद्वेतवेदान्त के सिद्धान्तों में परल्पर-विरोध होते हुए भी कुछ-एक स्थलों 
पर साम्य भी मिलता है । इसका कारण यद॒ प्रतीत होता है कि सम्यवत्त: ब्रह्मम॒व और चंशैपिक- 
सूत्र की रचता समकालिक ही है। इस ऋथ्न की प्रामाणिकता इससे सिद्ध है कि दोनों ही ग्रन्‍्थों 
में एक-दूसरे के सिद्धान्तों का उल्लेख मिव॒ठ। ८ । गदरायण ने, ब्रह्मसूत्र के अन्त्मंत परमाणु- 
वाद की चर्चा की है।* वेशेपषिकदर्शन के रचविता कणाद से सो अपने बंश्षेपिकसूत्र में अद्वेत 
सिद्धान्तों का स्पष्ट उन्लेख किया है । जो आतिद्राइद या मायावाद अद्वत वेदान्त का आधा र- 
भूत सिद्धान्त है, उत्तका स्पष्ट निर्देश वैश्वेधिकड के अन्तर्गत क्षिया गया हैं।? भाष्यकार 
प्रशस्तपाद ने बुद्धिप्रकरण में ज्ञान की मीमांप्रा करो सनय अगियया का विस्तृत विवेचन किया 
है। प्रशस्तवाद ने ज्ञान के विद्या तथा अवित्वा, ये दो नेद किए हैं। विद्या (प्रत्यक्ष, जनु मान, 
स्प्ृत्ति एवं आप! भेद से चार प्रकार की है ।: अविद्या के संशय, विषय, अनध्यवस्ताय और 
स्वप्न रूप से चार भेद हैं।* इनमें विपर्यय के अन्तर्गत अद्वेती के अध्यारोपवाद की पूर्ण कक 
मिलती है। साष्यकार प्रणस्तपाद के अनुसार अवस्तु में वस्तु का प्रत्यय विपर्यव कहलाता है ।१९ 
यदि देखा जाए तो यह वेदान्त का अच्यारोपवाद ही है । आरोग का लक्षण अतस्पमिस्तदवुद्धि 
(अवस्तु में वस्तु का ज्ञान) है ।* यही अ्म का स्वरूप है । 
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१४ ८ मदतवेदान्त 


इस प्रकार चैशेषिकदर्शन गौर अद्वैतवेदान्त दर्शन के सिद्धान्तों में परस्पर विरोध 
हौते हुए भी यथ्किचित्‌ समानता भी मिलती है। बैशेपिक के अविद्या-विवेचन जैसे स्पलों पर 
अईवत वेदागत का प्रभाव उपर्यृकत आलोचन से स्पष्ट सिद्ध होता है। 


साथ्य और महैतवेदाम्त दर्शन 


साएपदर्शन की सल्लिप्त रुपरेशा-साख्यदर्शन अत्यस्त बौद्धिक एवं मनो्व॑श्ञातिक 
दर्शन है । प्रो० गार्वे वा तो महा तक वहना है कि मानवीय मस्तिष्क का धुर्ण द्वातस्थ्य और 
उसका अपनी शवितयों के प्रति पूर्ण विवास, विद्व के इतिहास में सवंप्रथम सास्यदर्शन थे 
अन्वर्गंत ही प्रदर्शित हुआ है।! इसी विद्वान्‌ ते एड और स्वत पर सास्यदशंन को भारतवर्ष ने 
दर्शनों में सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण दान कहा है।* यद्यपि प्रो गावें का कथन अतिशयो क्लिपूर्ण है 
परन्तु फिर भी मह तो स्वीकायें ही है कि साख्यदर्ध न शुद्ध दाशनिक दृष्टि से एक गहृत्तवपूर् 
प्रयास है। इसी लिए प्राचीन विद्वानो की भी ते हिं साल्‍्यसम ज्ञानम्‌' आदि उक्तिया प्रसिद्ध हैं । 
सांढय का अर्य--साध्ष्य के अर्थ के सम्बन्ध में निम्तनलिखित अनेक विचारधाराएं 
मिलतौ हैं । 

१ ध्याकरणिक व्युतत्ति के अनुसार सम्‌ उपसगंपुर्वव एपाव्य, धातु से 'सख्या' शब्द बनता 
है जिसका अर्थ सम्पक्‌ विचार है। इसी को '्रकृतियुदपविवेव एवं 'सत्तवपुरपान्यताणप्राति' 
भी बहते हैँ । इस भकार सस्या अथवा विवेक ज्ञान के साश्य के मूलभूत सिद्धान्त होते के कारण 
दी इस दर्शन का नाम 'साख्य' पड़ा है। 

२ शदबूराचार्म ने छुद्ध मात्मतत्त्व के बिज्ञान को सास्य कहा है।* 

३ कतिपय विद्वानु गणना-अवंवाची संख्या शब्द के आधार पर 'साम्य' की व्युत्पत्ति 
कटने हैं। इस व्युत्पत्ति वए आधार यह है कि साढव के अन्तर्गत तत्वों की गणना प्रधान रूप से 
यो गई है | रदाबित्‌ उक्त परिभाषा का मूल आधार महाभारत दा निम्न श्तौत ही रहा 
हागा 

दोषाणा च गुणाना च प्रमाण प्रविभागत । 
कचिदर्य ममिप्रेत्य सा सब्येत्युपर्धायताम्‌ ॥ महाभारत 

४ डा० शाधागप्णन्‌ का विचार है कि साक्ष्य झठद का प्रयोग प्राचीन अन्षी में दार्श- 
निक विचार मे लिए ही प्रयुवत होता था, न दि तत्त्वगणना के लिए * जैसा वि उत मतानु- 
याधियों का विचार है । 

मेरे विचार से डा राघाकृष्पन्‌ का ही मद अधिक युवितसग॒त प्रतीत होता है । क्योकि 
तत्वादि वी गणना दो प्राय सभी भारतीय दर्शत पडनियों के अन्तगंतत मिलती है । बत तत्व- 


गणना (सलूया) के आधार पर "माया वी ब्युस्तत्ति ब्रना अधिक उजित नदी प्रतीत 
झेतठा 
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दल्लनाम पर दाडूरभाष्य 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्वैतथाद का स्थान एछ १५ 


सांण्यदान फी प्रादीरता और उप्तके अनेक रप--सांख्यदर्शन अत्यन्त प्राचीन दर्दात है। 
प्रो० डायसन प्रभुति विद्वानों ने सांख्यदर्शन का मूल उदुगम उपनिपरों में स्वीकार किया है।' 
उपनियदों के अन्तगंत सांख्य सिद्धान्तों का स्पष्ट विवेचन मिलता है।* सांख्यदर्शन का यदि 
वैज्ञानिक दृष्टि से विचार किया जाए तो उसके निम्नलिखित रूप निर्धारित किये जा सकते 
हैं: 

१. उपनिषद्‌ तथा श्रीमद्भगवद्गीतावर्ती सांसय--(१०००-८०० ई०न-पूर्व) इस 
काल का सांख्य वेदान्त-मिश्चित सांख्य है। इस साउग्र के अन्तर्गत ईदवरवाद का भी एऐंर्णं 
समर्थन मिलता है । 

२. महाभारतवर्ती तथा पौराणिक सॉंए्य -- (लगभग ३००-२०० ई०न्यूवें) महा- 
भारत तथा प्रुराणवर्ती सांरुय में वेदान्त का मिश्रण नहीं पाया जाता । इस सख्य का अपना 
स्वतंत्र रूप है। 

३. चरक सांठप्र--चरक का नांस्य भी महाभारत तया पौराणिक सांख्य से बहुत-कुछ 

. मिलता-जुलता है । पुरुष को अव्यक्तास्था में मानना, तन्माज्राओं का सर्वथा अभाव स्वीकार 
करना तथा मुक्तावस्या में पुछष की चेततारहित दप्त मानता आदि चरक सांख्य को अनेक 
विशेषताएं, महाभारत में भी उपलब्ध होती है ।* चरक पंचशिल्न के अनुयायी थे ।* 

४. तह्मसूज तथा सांस्यक्ारिका का जय--(३०० ई०-पूर्वं से ३००) इस सांख्य 
की प्रधान विशेवता तिरीश्वरबादिता है । इसमें उक्ति तथा पुरुष को चरमतत्त्व मावकर जगत्‌ 
की व्याख्या की गई है । 

५. विज्ञानभिक्षु द्वारा प्रतिपादित सांटय--(१६ वीं शती) विज्ञानभिक्षु एक सामं- 
जस्यवादी दाशं निक विद्वान्‌ थे। इन्होंने सांख्य में पुन. ईश्वरवाद की प्रतिष्ठा की थी तथा 
चेदान्त और सांख्य का सुन्दर सामंजस्य प्रस्तुत किया था। 

गुणरत्त ने तत्वरहस्पदीपिका में मोलियय तथा उत्तर नाम के दो सब्यि सम्प्रदायों 
की चर्चा की है।। मौलिक्य सांख्य के अनुसार प्रत्येक आत्मा के लिए एक पृथक्‌ प्रधान को 
कल्पना की गई है, जे प्ताकि मोलिक्य नाम से ही विदित होता है | यह प्राचीन साख्य का स्वरूप 
है। महामारत तथा चरककालीन सांल्‍्य भी मौलिक्य सांल्य का ही प्रतिरूप प्रतीत्त होता है । 
उत्तरसाख्य, सांख्यकारिका में वणित निरीक्षवर सांख्य का स्वरूप है। यहां उत्त रसांख्य का ही 
विवेखन हमारा प्रधान विपय है। 


सांख्यदर्शन और कार्यका रणवाद 


है 
कार्य-कारण सिद्धान्त सांख्यदर्शन का प्रमुख सिद्धात्त है। सांख्य के कार्ये-कारण 
सिद्ध/न्त के अनुपार कार्य और कारण में वस्तुतः अभिन्‍्तता है। कार्य अपने मूतरूप में 
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१६ ८ अद्वेतवेदान्त 


उत्पत्ति मे पूर्व मी अव्यका रूप से वारप म वर्तमान रहता है। इस प्रकार यह सिद्ध द्वोता है 
कि कार्य मी अव्यवतावस्था कारण तथा व्यक्वावस्था कार्य है । शत तत्त्वद बार्य और कारणे 
में भेद नही है। वार्य की सत्ता के बच्यवत रूप से बारण मे रहदे के दारण ही इस सिद्धान्त 
का नाम सत्कायंवाद है। इसे पर्णामबाद भी कदते हैं। बयोकि साक्ष्य के अठुसार वाई, 
कारण के परिणाम वे अतिरिंब्त जौर कुछ नही है। साख्यावाय ईश्वरकृष्ण ने सास्यकारिया 
की निष्तलिदित बारिय ये जनन्‍्तरत कार्य -ज।रणयाद के छदत सिद्धान्त की पूर्णदपेण पृष्टि 
कौ है। उन्होने लिखा है 
जम॒दबरणादुपादानग्रदखात सर्वसम्भवामावातु । 
शक्तरय शवम र रणात कारणभावाश्व सत्ायंत्‌ ॥ 
(साख्यवारिवा, ६) 

ईंदइवरदृप्ण की उपयुवा कांरिया के अन्तर्गत सास्यवत्शाय॑वाद की समयंक पांच युक्तिया 
मिलती हैं 

है असदक्रणातू--जो वस्तु करण म॑ पढ़ले से विद्यमान नही है उसकी उत्पत्ति नहीं 
हो धवती । इस सम्पत्ध में वादसातिमिश्र वा यह कथन नितान्त सगत प्रतीत होता है कि नील 
वस्तु को सहुो शित्पियी द्वाए भी पीतल नही बताया जा सकता।* याद ऐसा हुमा होता तद 
तो आकार उुमुम जँसे अध्म्मव पदार्थों की भी उत्तत्ति होने सस्ती ! 

| उपादानप्रहणातू-क्ाय की रुता वारण के तत्त्वो पर प्रणंखूप से आधारिति होती 
है। जे, दूध से री दही और तन्‍पुओं से ही वस्त को उत्र्ति समर है। अत बायारण वा 
सम्बन्ध नियत है। यदि ऐसा ने हुआ होता तो डिसी वारण से भी किसी बाय की उत्पत्ति हो 
जापा क्षरती । 

३ साईंपमदाभावाहू---पर्े कारणों से सर्वे दार्यों की उत्वत्ति कदापि सम्सव नही है। 

४ शायताम धाक्मक्रणातुू--दाप्त कारण से ही शक्‍्य कार्य की उत्पत्ति होती है। 
इसमे यह सिद्ध है कि कार्य की सत्ता कारण से अव्यात रूप से वर्तेमान रहती है । 

४ एारणनावातू-वस्तुत कार्य और वरुण भे ऐवय है। अब्यवतावस्या से भो 
कारण है वही व्ययातावस्था ग कार्य है। इस प्रसार सृष्टि उदभाव का परिणाम है और प्रल्य॑ 
अजुदुभात का) अनुदूमावादस्था में वाये कारण से है लीन हो जाता हैं।" 


प्रकृति 


दर्शव और साहित्व ते विदेच्य दिएयो मे प्रद्ठति का प्रमुख स्थान है। अद्वत बेदास्त म 
प्रवृति भाया रूप से चित हुई है। साल्‍्य मे, अव्यवत और प्रधान प्रहदि की अपर सन्ञाएं हैं। 
ब्यासभाष्प में पदृलि की निम्नलिखित परिभाषा दी गई है 

/ नि रतासत नि सदसद्‌ निरसद्‌ अव्यवत ऑजिद्ध प्रधातम ।” 


3 (व्यासमभाप्य, २१६) 
उपमुंबन परिमापा के अनुसार न प्रह्ृति की सत्ता ही है औौरम अछता ही! ने बहसंदुरपरटै और 





ने असदुल्प। परन्तु इसज़ा अर्थ यह भी नदी है कि बड़ शापविपाण वी तरह निवान्त अमदुझ्या 


१. नहिं नील शिन्पिसतहलेजापि पीन बतु' झक्यते । “-तत््वकौमुदी, १० £ 
२. नाशपारण सलय । --सास्ययूत, ११२१ ह 


दर्द न के क्षेत्र में अद्वैतवाद का स्थान ए १७ 


है। इसके अतिरिक्त प्रकृति अव्यक्त एवं अरिंग है! सांस्यसूम्र के अन्त्गंत आचार्य कपिल ने 
'सत्वरजस्तमसां साम्यावस्था प्रकृति: (सांब्ययूत्र १६४) अर्थात्‌ सत्व, रत भौर तमोगुण की 
साम्यावस्था का नाम ही प्रकृति है, कहकर प्रकृति की परिभाषा की है। सांझ्यकारिका में 
प्रकृति को भहेतुक, नित्य, व्यापक, नित्किय, एक, निराश्रित, लिगरहित, निरवयव, स्वतन्त्र, 
त्रिगुणात्मक, विवेकरहित, विषण्खपा, सामान्य, अवेतन तथा प्रतवक्षमिणी कहा गया है।* 

प्रकृति-तत्त्व के विना सांख्यदर्शन का शरीर उद्ची प्रकार निर्जीव है, जिस प्रकार माया- 
तत्व के बिता अहवतदर्शत का । ईइबरकृण्ण ने पकृति की महती उपयोगिता स्वीकार करते हुए 
उसकी अस्तित्व-रिद्धि के सम्बन्ध भें निम्नलिखित युवितयां दी हैं : 

१. जगत्‌ की सत्ता सीमित है। सीमित वस्तु के लिए असीमित पदार्थ का ही आधार 
अपेक्षित होता हैं! सीमित का आधार सीमित कदापि नहीं हो सकता । 

२. सांख्यदर्शन के अन्तगंत तिविध गुणों की साम्यावस्था स्वीकार की गई है। जाय- 
तिक पदार्थों में त्रिविंध गुणों की सत्ता सर्देच्न बतमान रहती है। प्रत्वेक पदार्थ सुख, व:ख तथा 
मोह का जनक है । अतः जगत्‌ के पदार्थों की उत्पत्ति का एक ऐसा मूल कारण होना चाहिए, 
जिसमें उक्त विशेषताएं उपलब्ध हों । 

३. कारण शवित से काये की प्रवृत्ति प्रत्यल तिद्ध है। यह शक्ति कार्य की अव्यवता- 
वस्पा ही है। इसलिए समस्त कार्यो के जनक किसी अव्यवत तत्व की कल्पना संगत ही है। 

४. कारण और क्रार्य वी पत्ता पृथक्-पृथक्‌ है । स्वयं कारण कार्य नहीं हो छकता। अतः 
जगत्‌-झप कार्य के लिए प्रकृति-हुप कारण का मानना नितान्‍्त युद्तियुवत है। 

५. विश्व की एकरूपता के कारण समस्त विश्व का कोई एक ही कारण सम्भव है! 
अतः सांख्यदर्णन के अनुसार जगत्‌ का, प्रकृति का परिणाम होना गुक्तियुक्त ही है ।' 


गुण 

हमने ऊपर प्रकृषत्ति के त्रिगुणात्मक होने की चर्चा की है। परन्तु सांख्य की गुण-सम्बन्धी 
मान्यता वशेयपिक से भिन्‍त है। वाचस्पतिमिश्र के अनुसार सत्त्व, रज कौर तम को गुण कहने 
का यही तालय॑ है कि वे प्रकृति के स्वरूपाधायक अंगरूप है बोर पुरुष के अर्थ को सिद्ध करने 
वाले हैं। विज्ञानभिक्षु ने गुण की परिभावा देते हुए कहा है कि पुरुष को वन्धन में डालने वाले 
त्रिगुणात्मक महत्ततत्वादि के निर्माता होने के कारण ही इन्हें गुण कहते हैं। विज्ञानभिक्षु का 
कथन है कि जिस प्रकार गुण (रस्सी) के द्वारा पशु को वन्‍्वन में बांधा जाता है उसी 
प्रकार सांख्य के सुण भी पुरुष को वन्चन में बांधते हैं ।* महतत्त्व या व्यप्टिस्प से बुद्धि, प्रकृति 
का प्रथम विकार है। यही जगन्‌ की उत्पत्ति में वीजखूप है। प्रकृति का प्रथम विकार बुद्धि, 
सुख-दुःख एवं मोहस्वरूपा है। अत: प्रकृति में भी इन गृणों का होना स्वाभाविक है। यद्यपि 
इन गुणों का प्रत्यक्ष नहीं होता तथापि प्रकृति के विकारों के द्वारा इनकी सचा सिद्ध होती है । 

प्रथम सच्वगुण प्रीतिखूष, लघु तथा प्रकाशक है।* हितीय रजोग्रुण दुःखोत्पादक, चल 
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१८ 9 अदववेदान्त 


और उपष्टम्मक (कार्य वा प्रववक) होता है। यही ससार की अखिल सब्षियता वा मूल है। 
रजोगुण के चलत्व के सम्दध मे आचार्य गौडपाद और माठर ने कई दृष्टान्त दिए हैं। गौडपाद 
ओर माठर का क्यत है कि बैत का नशे में होना लड़ना अथवा किसी पुष्प का ग्राम की 
ओर जाने की आकाक्षा कराया एिसी स्त्री से प्रेम करना रजोगुण की चलत्व सम्बन्धी 
विशेषता वे ही फन हैं।' तृतीय गुण तमोंगुण है। तमोगुण मोहरूप, गुरत्वमथ तथा वरणक 
होता है। सत््व रणस और तमस वे वाये क्रमश प्रयात पवृत्ति और नियमन हैं।* इन्ही से 
सुघ्र दु ख तथा मान्ध वी उत्पति होती है। साझ्ष्य के उययुक्‍्त्र तीनों गुणों वा अह्वित्व पृथक 
ने होवर उनम अविनाभाव सम्बन्ध है।र अत जगत का एत्येक पदार्थ त्रिगुणयुक्त है। यह 
बात दूसरी है नि क्सी एक गुण के प्राधान्व के /रण कोई पदार्थ उसी प्रधान गुग के नाम से 
जाना जाता है। जिस वस्तु म जिस गुण की प्रवानता रहती है उसी गृण का उस वस्तु में 
प्रकाशन होता है थय गुण उध वस्तु मे मृप्त रूय से वरवेमान रक्षते हैं। जिस प्रकार कि विधाम 
करते समय मनुष्य में तमोगुण की प्रधानता रहती है और रजोगुण तथा सत्त्वगुण गुप्त रीति 
से वर्तमान रद्ते हैं. चतते समय मनुष्य चरीर मे रगोगुण का प्राधान्य रहता है और तभोगुण 
वी गुध्त स्थिति होदी है।* ये तीगे गुग आपस मे उतनी प्रक्रार सस्लन्धित हैं जिस प्रवार 
दीपक म॑ प्रकाश् तेल एये चतिक्ा परस्थर सम्बन्धित हैं।। पृथहू रूप से कोई 
भी गुण अपना कार्य करते की साम'र्य नदी रखता। डा० बी० एग० सील वा विदार 
है कि सत््वगरुण मे भौतिद्र विडत्य एवं गुहत्वाकर्पण का अभाव है। इंसम ने अवशेधक शत 
है और न क्िप्रमबित । इसके विपरीत तनोगुण मे भौतिक पिण्टरव भी है और अवरोधक 
दाविति भी । परन्तु सत्त्वगुण प्रकाशित बुद्धितत््व और तमोगुणवर्ती मौतिक तत्त्व में क्रियार्मकता 
का अभाव है। अवएव माश्र सत्त और समस्‌ म उत्पादन की क्रिया का अभाव है। इसे तरिया 
त्मकता की पूर्ति रजोगुण करता है। रजोगुण ही शक्ति वा सूल प्रवर्तक है। इसम तमोगुण की 
अवरोधक घवब्ित को जीतने को ही झत्ति नही है जपितु बुद्धि को थी तदपेक्षित शवित देते की 
सामथ्यं है ।* 

साख्य के गुणी का यह बशिष्ट्य है कि वे इन्द्रियातीत होन के कारण दृष्टि पथ में नहीं 
गाते। उनवय जो रूप दृष्टिगोबर होता है वह मायिक एव सुच्छ है ।* 


पुरुष 


सास्यदर्शन के अन्त त प्र्ृति वे अतिरिबत दूसरा प्रमुख सर्व पुर है। यद्य पि प्रवृति 
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७. गुणाता परम रूप ने दृष्टिपयमृ च्छति 
यततु दृष्टिपय प्राप्त त-मायेव सुनुच्छक म्‌ ।। पप्टितन्त्र 


दर्शन के क्षेत्र में अद्नत्वाद का स्थान थे १६ 


और पुरुष के संयोग से ही संसार की सृष्टि होती है परन्तु फिर भी सांख्यदर्शन के अनुसार 
पुरुष की विशेयताएं प्रकृति से एकदम विरुद्ध हैं। सांख्य की प्रकृति यदि त्रिग्रुणात्मिका है तो 
पुरुष त्रिगुणातीत, प्रकृति यदि विवेक-रहिता है तो पुरुष विवेकी, प्रकृति यदि विपय है तो 
पुरुष विपयी, प्रकृति यदि जड़ है तो पुरुष चेतन और यदि प्रकृति प्रसवधर्मवाली है तो पुरुष 
अग्रसवधर्मी है ।* पुरुष के” त्रिगुणातीत होने के कारण उसमें रजोगुण से उत्पन्न होने वाली 
सक्रियता का अभाव है। अतएव वह अकर्ता है । परन्तु अकर्ता होते हुए भी पुरुष नित्ममुक्त होने 
के कारण मध्यस्थ अथवा साक्षो अवश्य है।'* स्रांख्याचार्यो ने पुरुप-सिद्धि के लिए निम्नलिखित 
कई युक्तियां दी है : 

१. समस्त जागतिक पदार्थ संघातमय हैं। अत्त: जगत्‌ के इस समस्त वस्तु-संघात का 
किसी अन्य के प्रयोजन के लिए होना स्वाभाविक है। अन्यथा इस वस्तु-संघात की उपयोगिता 
ही क्या होगी ? यह अन्य तत्त्व पुरुष है। 

२. संसार के समस्त पदार्य त्रिगुणात्मक हैं। अतः एक ऐसे तत्त्व की भी आवश्यकता ' 
है जो त्रिगुण-विरहित हो । 

३. प्रकृतिजन्य जड़जगत्‌ का चेतन अधिष्ठाता परम अपेक्षित है। राजा की तरह 
सांख्य का पुरुष भी अधिष्ठाता के रूप में जगत्‌ का नियन्ता है। 

४. संसार के समस्त विपय भोग-योग्य हैं। अत: इनका भोक्‍ता होना भी आवश्यक 


है। 
५. मोक्ष के लिए प्रवृत्ति होना किसी ऐसे पद्यर्थ का सूचक है, जिसकी विशेषताएँ 
त्रिगुणात्मक प्रकृति से विपरीत हों। यह पदार्थ पूरुष है ।* 


पुरुषबहुत्व 

वेदान्त के विपरीत सांख्यदर्शन पुरुपवहुत्व का समर्थक है। सांख्य का तक है कि 
जन्म-मरण की भिन्‍नता तथा त्रैगुण्य का विपर्येय पुरुषवहुत्व का साधक प्रमाण है। यदि एक 
पुरुष हुआ होता तब तो समस्त पुरुषों का जन्म तथा मृत्यु एक काल में ही हुए होते। परन्तु 
ऐसा नहीं होता । इसके साथ ही साथ त्रैगरुण्य-विपर्यय होने के कारण पुरुषों में ग्रुण-सम्बन्धी 
भिन्‍नता पाई जाती है। कोई पुरुष सत्त्ववहुल्न है, कोई पृजोबहुल और कोई तमोबहुल । इसी- 
लिए कपिल, आसुरि, पंचशिख एवं पतंजलि आदि सांख्याचार्यों ने पुरुष-वहुत्व को स्वीकार 
किया है ।* 


प्रकृति, पुरुष एवं सृष्टि 

प्रकृति और पुरुष का सम्बन्ध सांख्य की रहस्यभरी समस्या है। इन दोनों के संयोग 
से ही सृष्टि की उत्पत्ति होती है। परन्तु दोनों के संयोग में एक आपत्ति यह है कि दोनों ही 
विपरीत लक्षण वाले हैं । इस आपत्ति का समाधान सांख्य ने बड़े सरल ढंग से प्रस्तुत किया है । 
सांख्यकारिका, ११ 
सांख्यकारिका, १६ 


सांख्यकारिका, १७ 
रीववड 24667 : वच्रंबा शिति05०0ए॥9, शेणे, 777, 9. 44 


हद 2 ८० 2० 


२० ० धह्वतवेदान्त 


साख्य ने प्रकृति और पूरप का सम्बन्ध स्थापित करते हुए अन्‍धे मौर लगदे का राचक दुष्टान्त 
दिया है) जिम्त प्रवार अन्या व्यक्ति, जिसमे चलने की शवित तो हैं परतु जिसे माएं का 
ज्ञान नहीं है, लगडे ब्यवित, जिसमे चलने की शवित नही है परन्तु जिसे मार्ग का क्वान है की 
पिता से अपने स्थान पर पहुच जाता है और उस लगड़े व्यक्ति को भी यथास्यान पहु 

देता है, उठती प्रकार जडात्मिका प्रद्दति भी सतिय होने के कारण निष्विय परन्तु चेतन पुरुष 
के समोग से कार्य मे भवृत्त होती है।' इस दृष्टान्त के सम्बन्ध में एक शका होती है और बह 
महू कि जड़ प्रकृति में सर््ियता कैसे सिद्ध हो सकती है ”? इस शका का समाधान करते हुए 
ईदवरइपएण ने बपनी सात्यपारि मे छिखा है पि जिस प्रतवाएर वत््त (बछडा) वी वृद्धि के 
लिए जड रूप पदाय्यं दूध में भी प्रवृत्ति दिखाई पडती है उसी प्रवार जड़ प्रव्नति मे भी पुरप 
के मोक्ष वें लिए प्रवृत्ति दिखाई पढती है । जब जड दृक्षो में ही फल उत्पन्त करने की शत्िति 
स्पप्ट दिखाई पदती है तो प्रति दी ही सजियता में क्या आाइचयं है। 

उपर्युक्त अन्धे और लगहडे पुरुष के दष्टान्त वे अनुसार चेतन पृष्टयप की अध्यक्षता में 
जड़ प्रकृति सृष्टि वा कार्य करती हे। प्राचीन साख्य में प्रकृति और पुष्य के अंतिरित 
काल नामक एक तुतीय तत्व दो भी म्दीकार किया गया है प्राचीन साए्प दे ऊनमार बाज 
ही प्रकृति वे क्षोम वा कारण है। परन्तु परवर्ती साम्प्र के अनुसार प्रद्ृति की प्रवृत्ति या 
कारण स्वभाव है । पुरुप के सानीप्य से प्रकृति से जो प्रथम विकार उत्पन्न होता हैं उम्तता 
नाम महत्तत्त्व है । इसी को व्यष्टि में बुद्धि कहते हैँ। धम, ज्ञान, दे राग्य तया ऐदवर्य सास्विक 
बुद्धि के गुण हैं तया अधरम, अज्ञान, अवेद्ग्य और अवैद्वयय तामसी वृद्धि वे; मच्तु तस्व से 

सहकार उततन होता है । अहकार के वह त (सात्विक ), तेजस (राजस ) तथा भूतादि (तामस] 

रूप से तीन भेद हैं । तेजस की सहायता से साक्त्विक अहकार से ११ प्रकाद वी इन्द्रियों-पाच 
वर्मच्दियों, पाथ ज्ञानेस्द्रियों तथा सन की उत्पत्ति होती है। सास्यदर्शत के अनुसार सृष्टि वे 
विकास वा निम्न प्रकार है 





प्रति, धुस्प 
महत्तत्त्व 
हकार 
सात्विक राजत तामस्र 
» पैरचतस्मात्रा 
(धद, स्पर्श, रूप, रस, तथा गर्ध तस्मात्रा) 
मन, पाच क्मेंन्रिया पचमहाभूठ 
(चन्षु, थोत्र, घ्राण, (आकाञन, वायु, तेज 
रसना तथा रवव्‌ ) जल तथा पृथ्वी) 
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तया पांच ज्ञानेन्द्रियां 
(वाक्‌, पाणि, पाद, 
पायु तथाउ पस्थ ) 


इस प्रकार सांख्य में प्रकृति, पुरुष, महत्तत्त्व, अहंकार, तन्म्रात्रा, पंचमहाभूत भौर 
एकादश इन्द्रिय, ये २५ तत्त्व स्वीकार किये गए हैं । 


मुक्ति 


जिस प्रकार अद्वतवेदान्त में जीव के वन्‍्धन और मोक्ष का कारण अविद्या है, उसी 
प्रकार सांख्यदर्शन में भी पुरुष के वन्‍्धन और भोक्ष का कारण अविवेक है। जैसे कि अद्वेतमत 
में 'जीवो ब्रह्म॑तर नापर:' के अनुसार जीव ब्रह्मरूप है वैसे ही सांख्य का पुरुष भी स्वभावत: मुक्त 
है | परमार्थतः पुरुष का प्रकृति से कोई सम्बन्ध नद्ीीं है। अविवेक़ के कारण ही पुरुष का 
प्रकृति मे सम्त्रन्व होता है। पुद्य और प्रकृति के इस अविवेक॒जन्ध सम्बन्ध का यह फन्न होता 
है कि प्रक्ृपिजन्प दुःख का प्रतिविम्ब पुदय में पड़ता है और इस दशा में पुरुष सांसारिक दुःखों 
का भोक्‍ता बन जाता हैं। इस प्रकार यदि अविवेक्नजन्य पुरुय और प्रकृति का सम्बन्ध वन्वन 
है तो विवेकजन्ध पुरुष और प्रकृति का वियोग मोक्ष है।' विवेक-सिद्धि का उपाय व्यक्त, 
बज्यवा तथा 'न्ष' (पुरुष) का ज्ञान है। इसका ज्ञान होने पर प्रकृति के व्यापार की निवृत्ति 
हो जाती है । वह स्तरणीप है कि प्रकृति का समस्य व्यापार पुरुष की युक्ति के लिए ही है।* 
प्रकृति के व्यापार को स्पप्ट करते हुए ईव्वरक्षप्ण ने प्रकृति की उपमा एक नतेंकी से दी है जो 
रंगस्थल में अपना नृत्य दिखाकर स्वत. निवत्त हो जाती हैँ ।* प्रकृति की सुकुमारता के विषय 
में कहा गया है कि बह ऐसी लज्जाबीलसा है कि एक बार पुरुष के सामने अनुभूत होने पर फिर 
उसके सामने कभी उपस्थित नहीं होती । प्रकृति की निदृत्ति हो जाने पर पुरुष की मुक्ति स्वतः 
मिद्ध है 


जीवनमुक्ति और विदेहमुक्ति 


कई्नवेदान्त की ही तरह सांस्य में भी जीवन्मुक्त्रि और विदेहमुव्ति, मुद्रित के दो भेद 
मिलने है । सांख्य के अनुसार मुक्ति की अवस्था में पुएप को यह दृड़ ज्ञान हो जाता है कि 
मैं स्व्रभावतः निष्किय हूं, अकर्ता हुं तथा संग-रहित हूं । यही जीवन्मुक्ति की अवस्था है। 
जीवन्मूकित के सम्बन्ध में कुम्भकार के चक्र का दृष्दान्त अत्यन्त प्रसिद्ध है। जिस प्रकार 
कुलाल-व्यावार की निवृत्ति के पहचान्‌ भी चक्र पूर्वाम्यास के अनुसार कुछ काल तक चलता 
रहता है, उसी तरह प्रकृति की निवृत्ति हो जाने पर भी पुरुष प्रारब्य कर्मो का सम्पादन करता 
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ही रहता है।* यदी दृष्टान्त शइ राचार्म ने अपने ब्रह्म मु व-माप्य वे अन्तर्गत दिया है ।* विदेह- 
मुद्दित के सम्बन्ध मे प्िज्ञानभिशु का वथत है प्िद्गीर वे नाश हो जाते पर पुएप दू खत्रय दे 
विनाश कौ प्राप्त कर लेता है। यही विदेशसुवित की लवस्था है। विज्ञानभिश्ु तो विदेहसुवित 
को ही वास्तविक मुकित मानने हैं ।* 
ईश्वर 

साधारणतया सा्यददंत वे सम्बन्ध में यह प्रसिद्ध है वि वह एक निरीश्वरवादी 
दर्शन है। साधारण ही नहीं, डा० दामगुप्त प्रभूति कव्रियय सम्मानित विद्वानों का तो यहां 
तक वथन है कि साहयदर्शय में ईश्वरवाद का खण्डन किया गया है।* डा० दासगुप्त ने अपने 
कथन वी पुष्टि में कोई प्रमाण नही दिया है। इस सम्बन्ध में प्रो» मेव्समुलर का यह कथन 
प्रामाणिक प्रतीत होता है वि कपिल एवैशवरवाद वे विरोध में कोई तक नहीं देते। प्रो० 
मैबससूतर वी दृष्टि मे कपिल वा यही विचार है 4 वे (वपिल) ईइवर-सिद्धि के लिए 
ताकित प्रमाणों का अमाव मानते हैं। दस दिशा में वे पश्चिनो दाम निक काण्ट के अत्यस्त समीप 
हैं। प्रा० मंवममूलर का कपन है कि कपिल ने ईइवर का खण्डन करने के लिए कोई प्रमाण 
नहीं दिया है ।" 

गत यह विचार तर प्रतिष्यित नही प्रतीत होता कि सास्य मे ईइ्वर का खण्डन 
विधा गया है , डा० राघाइप्णन्‌ (ईदुरेश्वरसिद्धि सिद्धा” (साल्यसूत्र ३॥५७) के आधार पर 
साख्य में एक व्यवस्थापफ ईश्वर वी सत्ता को स्वीकार करते हैं जो सुध्टि काल मे प्रहति के 
क्रमवद्ध विकास की व्यवस्था करता है।* साल्यद्शन में यद्यपि क्तृत्वश्क्ति से युवत ईइर को 
सत्ता नहीं मिलती, परन्तु जगतू के साक्षीरूप में ईशइवर का वर्धन अवश्य मिलता है। साक्षौं 
ईइवर के साम्निध्य मात्र से ही प्रदृति जगत के व्यापार में उत्ती प्रसार लग जाती है, शिस 
प्रकार कि चुम्बक अपने साब्रिष्य मात्र से ही लोहे में गति उत्तन कर देता है।* विज्ञानभिश्ु 
ने तो सास्य को निरीशवर न मानकर सेश्वर ही माना है ।* इस प्रकार परवर्ती सास्य में ईश्वर- 
वाद वा समर्थन ही मिलता है। 

उपयुक्त विवेचत से हम इस निष्कप पर पहुचते हैं कि मूल स्रारूयदर्शन में न ईश्वर- 
वाद का खण्दन ही किया गया है और ने अनीश्वरवाद का मण्डन। साख्यशृत्र में तो ईइवरवाद 
की यलिचित्‌ भलक भी मिलतो है जो विज्ञाननिद्तु के भुप्य मे और भी विकसित हो 


गईं है । 
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प्रकृतिल्ीनस्य जन्येश्वरश्य सिद्धि । “-सासख्यप्रवचन भाष्य, ३४७ 


दर्शन के क्षेत्र में अद्देववाद का स्थान छ २३ 


अद्वेतवेदान्त और सॉख्यदर्शन की तुलनात्मक समीक्षा 


अत देदान्त और सांख्यदर्शन का सम्बन्ध घनिष्ठ है। प्रो० डायसन का' यह कथन 
सत्य ही प्रतीत होता है कि सांख्यदर्शन का पूर्ण विकास औपनिपद वेदान्त से हुआ है ६ सांखुय- 
दर्नेत की उपनियद्वर्ती पृष्ठभूनि की ओर अभी पीछे संकेत फ्रिया जा चुका है। उपनिपद्गत 
लिद्वान्तों से जिम अद्व॑त वेदान्त का विकास हुआ है उससे सांख्यदर्शन के सिद्धान्त बहुत-कुछ 
मिलते-जुलने हैं। इस सम्प्नन्ध में यह कहना उपयुक्त होगा कि सांख्य और वेदान्त दोनों एक ही 
दृष्टिकोण को लेकर आरम्भ होते हैं और दोनों का उद्देश्य भी एक ही है। यहां-हमारा उद्देश्य 
सांख्य और अद्वन वेदान्त के सिद्धान्तों में साम्य एवं वेपम्य देखना है । 

अद्त वेदान्त के अच्तर्गत जो स्थान साया का है वह स्थान सांख्यदर्शन में प्रकृति का 
है ) हवेवाब्बतर उपनिपद्‌ में प्रकृति ठो माया का पर्यायवानी कहा गया है ।* परन्तु सांख्य की 
प्रकृति और वेदान्तिक माया में पर्वाप्त अन्तर है। वेदान्विक माया की तरह प्रकृति अनिर्वचनीय 
नही है | वेदान्त में माया मिश्गा है परन्त साख्य की प्रकृति सत्वरृपिणी है। यद्यपि परवर्ती 
वेदान्त में माया को त्रिगुणात्मिका कहा सत्र! है, परन्तु बहा भी माया की जिगुणात्मकता से 
सत्य, रज भौर तम की प्रयृत्तियों का ही असिप्रा। है, न कि साख्य की भौतिक प्रकृति का ।* 
माया की ऐन्द्रजालिकता का भी साझ्य की प्रक्ती मे अभाव हूं। वेदान्त में जो स्थान ब्रह्म का 
है, सांज्व में वह स्थान पुठुप के हैं, परन्तु यहू ह्चारणीय है फि वेदान्त के 'ब्रह्म' की तरह 
साझय का 'बुरुप' जगसू का उपादान कारण नहीं है। यद्यपि यह सत्य है कि ब्रह्म की उपादान- 
दारणता में उक्षकी शवित माया कारण है। जहा वेदास्त रत में एकात्नमाद का समर्थन किया 
गया है, बड़ा साख्यदर्शन पुरुपवहुत्व का समर्थक है। बंगे तो उपान्रिभेद से अद्वत वेदान्त के 
अन्तर्गत भी अनेकजीवबाद का ही समर्चन किया गया है | वेदान्त और सांखझ्य दोनों ही दर्जन 
अध्यासवाद के समर्यक हैं; परन्तु क्रिर भी दोनों का अध्यास-सम्वन्धी दृष्टिकोण भिन्न है! 
सांख्य के अध्यास का कारण प्रकृति और पुरुप का पुथक्‌-पृथफ्‌ न समझता रूप अविवेक है । परन्तु 
भट्टत वेदान्त में अब्यास का कारण ब्रह्म और माया के स्वरूय-ज्ञान का अमाव तो है ही, साथ 
ही अनिर्वाच्य एवं भिथ्या जगत्‌ की सृष्टि भी प्रधान कारण.है।। कार्य-कारण-सिद्धान्त के 
सम्बन्ध में साख्याचार्य जहां जगत्‌रूप कार्य को एन कहकर सत्कायेत्राद का समर्थन करता है, 
वहा वेदान्ती सदानन्द्र अतत्वतोड्त्यथाप्रथा वियत॑ इत्युदीरित:' की उविति के द्वारा जगत्‌ को 
विजत सिद्ध करता है ।* वेदास्तदर्ज न के अनुमार सृष्टि अविश्वा का परिणाम है, परन्तु सांख्य 
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दर्त मे सूष्टि का वारण पदुति जौर पुरुष वा सप्रोग रूप अविवेके है। जैसे हि, वेदान्त में 
अविद्या-निवृत्ति होते से पश्चात्‌ जीव बन्वन से खत होउर ब्रह्म॑हपता को प्राप्त हो जाता है, 
उसी प्रकार साखप्र में प्रकृति और प्‌र्ण ते पार्वाय बेड जिवेश' होते पर एृछ्य प्रति वे बन्धन 
से मुक्त हो जाता है।* इस प्रज्गार वेदात्त और साख्य दोतों ही दर्शन पद्वतियों में जगतूं वी 
व्यावहारिए सत्ता का मूल वारण अविद्ा ही है। उपोकि अविवेक भी अविद्या वा टी सप है। 

उपर्यूवत तुलवात्मर विवेचन से यह सिद्ध होता है नि वेदान्त और साय्प वा मूल 
आधार वैदिश विचारपारा होने के कारण, आरम्भ में टन दोतों दा रूप समान ही था। परन्तु 
वालान्तर में इन दोतों की विचारदृष्टियों मे भेद हो गया। वेदास्ती तो पूर्णतम्मा वेदिव' मता- 
वलसी होने के वारण अत मत वा मग्दन बरता गया परन्तु साल्यदादी ते बैदिय पथ यो 
छोड़कर सावारणमनहिताय वैदिक सिद्धान्तों मे परि यान वरगा ऑन्‍्स्प वर दिया। वेदास्त ने 
एवारमयाद वे स्थान पए पुत्ययह यवाद कौर जत्‌ वी मागिर सब्यता वी जगह अनित्य सस्वना 
स्वीकार करना सार वे प्रमय परियर्तन थे। 

अध्यधत की उत्त दृष्टि मथह शात होता है कि साय जीर केदान्त ये मिद्धालों भे 
लत्यन्त गहरा सामब्रत्च है। णौतनिपद अद्वत बंदान्त का प्रभाव सी सार्य-सिद्धास्ता पर स्पप्ट 
रूप से परिलक्षित हाता है। परन्‍्त यह भी नि तशोच स्वीजार बरता चाहिए फि अत वेदान्त 
और साइयदशन थे सूद्रम बव्यता के लिए इन दोनो देगा '्वति ॥व सिद्वाता # पारस्परिक 
लिनगा भी जत्यग्त मिलती है । 


एंड्वेत बेदान्त शोर घोगदशंन 


योगदान की संक्षिप्त रुपरेखा सास्य एवं योगदर्नन के सिद्धान्तों से इतना अधिक 
साम्य है कि वाचस्पतिमिथ कौर विज्ञाननिक्षु प्रवृति विड्स्‍ानों ने योत को सेइबरु सार4 और 
साख्य को निरौदरर साठय कही है।' सईदशतसार गीवा मे तो स्वष्ट ही कहा गया है कि वाल- 
मुद्धि वाले ही सासय और योग, इन दोनों को अलग अलग विरद्ध फलदायक बनाते है, विद्वान 
लोग नहीं ।* वैसे तो सात्य जौर योग इन दोना दर्शन-पद्धातयों वे! लाधार कपित भौर पतजलि 
ने मूत्र होने वे वारण दोनो का पाथक्य स्पाट है, परन्तु दोदों दर्गत-पद्धतिया से बाई मौलिव 
भेद नही प्रतीत होता । इन दोना दर्शन-्पडिया में शैेद-दिल्पण करने सप्तय विद्वानों की दृग्टि, 
जैसा कि आरम्भ में वहा गया है, देंदव रताद थी और गई है। साहवदर्शन वे सम्यर्द मे ईरप२- 
सम्बन्धी मिद्वालत वो चर्चा करते समए बढ़ कहा जा चुका है हि साख्य में भी ब्यवस्थापत' 
ईश्वर वी और सतत मिलता है । पद्चादती मिनानर्भि नु जादिनेतो सादप मे ईइबर वी 
सत्ता स्पष्ट इप से स्वीकार दी ही है। दस सम्बन्ध में भैय्सभजर वा बबत है हि सावन 
ईश्वर वे दिदृशु जन सीरय ये पुरुष यो देख सर है।४ टसये जतविरियय वीला मे भयवात थी 


है. चर सैविकशि: चियाजण शिठ्यग्जाए, एम रा, 9 70 

२ तेत्ववैनारदी ४४३, बोगवातिए १२८ (प्रेडिकल होते, बादणी १६६5४ ६०) , साख्य- 
प्रवधनभाष्य, ५४+१।१२ 

साल्थया री पृथरयाला प्रशदत्ति न फीडसा 7-्जीवा, ५॥८ 

याध्य एत्त, ३४५७ 

गडगिए रेड सह बच एकाछणी), ४० पा, छ 95 
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कृष्ण ने सांख्य और योग की एकता एक सांरयं च योग॑ च! कहकर स्पप्ट रूप से प्रतिपादित 
की है। यह तो निःसंकोच स्वीकार्य है कि योगदर्शव की स्थिति भारतवर्प में योगाम्यास एवं 
व्यान के रूप में पुरातन काल से चली बा रही है । गीता में भी योग वो पुरातन कहा गया है ।* 
इसकी पुरातनता को रिद्ध करते हुए कृष्ण ने गीता में कहा है कि इस योग को मैंने सर्वे- 
प्रथम सूर्य से कहा था, सूर्य ने अयने पृत्र मनु से कहा, मनु ने अपते पुत्र इक्ष्वाकु से कहा। इस 
प्रकार क्षत्रियों की परम्परा से प्राप्त हुए इस योग को उत्तरकाल में राजपियों ने जाना ।* इसके 
पश्चात्‌ यह योग बहुत फाल तक लुप्त हो गया ।* गीता के उक्त उद्धरण से योग की प्राचीनता 
स्पष्ट कलकती है । 


योग शब्द का अर्थ 


, सूत्रकार पतंजलि ने योग की परिभाषा “योगश्चित्तवृत्तिनिरोध:” अर्थात्‌ चित्तवृत्तियों 
का निरोध ही योग है, कहकर दी है । इस शब्द की निष्पत्ति 'युज्‌ घातु ( जिसका प्रयोग समाधि 
भयं में होता है ) से होती है । वास्तव में योग का चरम उद्देश्य समाधि ही हैं। योग के अर्थ के 
सम्बन्ध में प्रो० मैक्समुलर ने वड़ी गम्भी रता से विचार किया है। उन्होंने इस सम्बन्ध में इस 
शंका का समाधान फिया हैं कि योग शब्द का अर्थ दो वस्तुओं का योग ( एआण) है अथवा 
वियोग (0।9॥70॥) । प्रो० मैक्समूलर ने योग दाब्द का अर्थ विय्ोग ही स्वीकार किया है।* 
प्रो० मैक्समूलर यदि योग झव्द की निष्पत्ति 'युज्‌' (समाघौ) से मान लेते-तो उदके सामने योग 
घब्द के अर्थ के विपय में उक्त समस्या उपस्थित न हुई होती । संस्कृत-स्ाहित्य के प्रश्मिद्ध जर्मन 
विद्वान वेवर ने भी जो योग का अर्थ सबोग दिया है, वह अयुक्त है ।* क्योंकि योग का प्रतिपाद्य 
जीव का किसी अन्य से संपोग न होकर क्षात्म-स्वरूपाइबोध ही है। मंक्समूलर का 'वियोग' 
मर्य संयोग की अपेक्षा कुछ जधिक उचित प्रतीत होता है, क्योंकि पातंजल योग-मार्ग में भी 
प्रकृति और पुरुष का वियोग तो मिलता ही है। वृत्तिकार भोज मे भी योगदर्ण व के आरम्भ 
में मंगलाचरण करते समय पतंजलि के उक्त मत की ओर संकेत किया है | मेरे. विचार से तो 
वाह्म वृत्तियों के विरोध और निरोध के फलस्वरूप समस्त वृत्तियों और संस्कारों का भ्रविलय 
होने पर ही योग की उत्पत्ति होती है। अतः यदि देखा जाए तो योग वियोग का फल है ने कि 
स्वत: बियोग ही । योग तो समाधि का ही स्वरूप है।* 
बैंस तो हृठयोग, मंत्रयोग औरूलबयोग आदि योगन्के कई भेद मिलते है परल्तु दाशे- 


न 


गीता ५५ 
« योग: प्रीकतः पुरातन: । गीता, ४३ 
« गीता--+४१, २ 
४, योगो नष्टः परन्तप: । गीता, ४२ 
योगसूत्र, १।२ 
६, 8/45 24087 : गिछब्ग 07050009 ४०, ग, 9. 94 
७. 50079 ए एव वर्वाटाय्रापाद, छ- 238-3 9 
८. पतंजलिमुनेरक्तिः काप्पपूर्वा जयत्वसी। 
पुप्रकृत्यो वियोगो5पि योग इत्युदितो यया ॥ (योगदर्शन, संग लाचरण का तृतीय इलोक ) 
€. योगः समाधि: । -योगभाष्य, १॥१ 


न रत) 


जद 
र 


२६ एप अश्वैतवेदान्त 


निक दृष्टि से केवल पतजल्लि के राजयोग का हो अधिक महत्त्व है। अत यहा पातजल दर्शन के 
अनुसार ही योग की आलोचना त्मर्क रूपरेखा दी जाएगी । 


योगदर्शन में चित्त का स्वरूप 


योगदर्शन मे चित्त से मन बुद्धि और अहक़ार का तात्पर्य है। चित्त त्रिगुणात्मक होते 
हे कारण परिणामी है। सत्व, रण और तम--इन तीनों गुणो वे उड्ेक के अनुनार चित्त की 
निम्नलिखित तीन 4 स्थाए होती हैं 

१ प्रस्याश्ील 

२ प्रहृतिश्नीत 

३ स्थितिशील 

प्रथम अवस्था का चित्त सत््वप्रधान होता हुआ रण और तम से सयुवत होकर अणिमा 
आंदि ऐडवर्य का पेमी होता है। द्वितीय जवस्था मे तमोगृण से युवत चित्त अचर्म, अज्ञान अवै- 
राग्य तथा अनेद्वर्य से सयुबत्र हो जाता है | तृतीय अवस्या में तम के क्षीण होते पर केवल रजस्‌ 
के अश से यूवत होने पर चित्त स्वत प्रकाश्यमान होता हैं तथा धर्म, ज्ञान, वेराग्य और ऐश्वर्य 
से व्याप्त होता है। प्रथम (प्रस्थाशोल) जवस्था मे चित्त में केवल ऐडवर्य -प्राष्ति की तीद्र इच्छा 
ही रहती है परन्तु तीपरी स्थितिश्चील अवस्था में चित्त वो ऐश्वर्य की प्राप्ति हो जाती है । 

योगदर्शन में चित की पाच भूमिया अथवा अवस्थाएं स्वीयार की गई है! ये भूमियां 
-+क्षिल, मूद्र विज्षित, एकाग्र तथा निरद्ध हैं।! इस पंचभूमियों का स्वरूप-निर्धारण निम्न 
प्रकार से किया जाएगा 

(१) क्षिप्प--क्षिप्त का साधारण अर्थ, चचत है। क्षिप्तावस्था मे चित चचल हो+र 

ससार के युख् दु खादि के लिए व्यथित रहता है । इस अबस्था मे रजोगुण का 
प्राधान्य रहा है । 

(२) मसुढ--चिस की मूढावरथा में लम्ोगुण का उद्रेक होता है। इस दक्षा मे चित्त मे 
विवेज-घून्यता रहनी है। अत सूुदावस्था में विवेक न होने वे कारण पुरप बोघ 
दत्यदि के द्वारा पिरद्धृ त््यो मे प्रवृत्त हो जाता है । 
विज्लिप्त--तत्वतैशारदी के अन्तर्गंद वाचत्पति मिश्र से विक्षित कौ परिभाषा 
क्षिलाद विभिष्द विज्षिप्तम्‌ * कहकर दी है। इस परिभाषा के अनुसार विश्षिप्त 
वी स्थिति क्षिप्त से विभिष्ट है । क्षिप्त की भपेक्षा विक्षिप्त वी यहू विशेषता है 
कि क्षिप्त मं तो रजोगुण का प्रापास्त रहता है, परन्तु विक्षिप्तावस्था में रजोंगुण 
की अपेक्षासतोगुण का उद्देत़ रहता है। सतोगुण वे! आधिक्‍्य वे करण विश्लिप्ता- 
वस्था का चित कभी कभी स्थिरता धारण कर जेता है। दस अवस्था में दु ख- 
साघनों की और प्रदुति न होकर सुख के सावनो की और ही प्रवृत्ति रहती है। 
डक तीना सवस्थाए समाधि के लिए अनुपत्रोगी होने के वारण देय हैं! 

(४) एकाप्र --एवाग्रावस्या व अबन्‍्था है, जिसमे चित ती वाह्म वृत्तियों का निरोध 


2 ">नीनन पशरअगगनमन न. 


है लाइच विषय वूइ विनिश्तम्‌ एजाग्र, निरद्धमिति चित्तत्य भूमय चितस्थावस्थाविशेषवा । 
“भोजबृत्ति, योगनूत्र ११ 


(३ 


शक 





२ तत्वरदीणारदी, ११ 
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हो जाता है।* 

(५) निरुद्ध-पांचवी निरुद्धावस्था है। निरुद्धावस्था में चित्त के समस्त संस्कारों तथा 

समस्त वृत्तियों का प्रविलय हो जाता है। 

उक्त अन्तिम दो ही चित्त की ऐसी भूमियां हैं जिनकी समाधि के लिए अपेक्षा 

योगसूत्र के लेखक पतंजलि ने चित्त की पांच वृत्तियां भी मानी हैं। ये पाँच वत्तियां 
--अमाण, विपयंय, विकल्प, निद्रा तथा स्मृति हैं । रे 

वृत्तियों फा स्वरूप-विवेचन : वृत्तियां संस्कारों की और संस्कार वृत्तियों के निर्माता है। 
योगदर्शन में निम्नलिखित पांच प्रकार की वृत्तियां बतलाई गई हैं। 

१. प्रमाण : जहां तक प्रमाण वृत्ति का प्रइन है, सांख्यदर्शन की तरह ही योग में भी 
प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शब्द, ये तीन प्रमाण माने गए हैं। परन्तु योग के प्रत्यक्ष प्रमाण के सम्बन्ध 
में कुछ वैशिप्ट्य है । योगदर्शन के अनुसार चित्त इन्द्रिय-द्वार से बाहुर जाकर वस्तुओं के 
साथ उपराम प्राप्त करता है और विपयाकार हो जाता है। इस प्रकार वस्तु के आकार के 
प्राप्त जो चित्तवृत्ति होती है वही प्रत्यक्ष प्रमाण है। उदाहरण के लिए, वस्तु के आकार को 
प्राप्त चित्तवृत्ति मे अड़ घट जानामि' अर्थात्‌ मैं घट को जानता हूं, इस प्रकार घट का साक्षान्कार 
होता है। अनुमान तथा शब्द प्रमाण के सम्बन्ध में सांध्य और योग दोनों में ऐकमत्य है। 

- २. विपर्यय: सूचकार पत्तंजलि ने 'विपर्ययों मिथ्याज्ञामम! (योगसूत्र १८) की 
उवित के द्वारा विपयंय को मिप्या ज्ञान का रूप पिया है। इस भविपयंय के अन्तर्गत संशय भी 
आता है। 

३. विकल्प ; विकल्प की उत्वत्ति गह्द-ज्ञान से होती है, परन्तु विकल्य में सत्य ज्ञान 
की घून्‍्यता रहती है। उदाहरणार्थं, गश्ंग को सुनकर चब्दार्थ का ज्ञान तो होता है, परच्तु 
उसमें वस्त के सत्य ज्ञान की घुन्यता ही रहती है, क्योंकि घश (खरगोश) के सींग नहीं देखे 
जाते। भाष्यकार व्यास ने विकल्यवृत्ति का स्पष्टीकरण करते हुए चेतन्य्युकत्त पुरुष क 
दृष्टान्त दिया है । उनका कथन है कि “चैतन्य पुरुपस्य स्वस्यम्‌' अर्थात्‌ पुर ' का स्वरूप 
चैतन्य है, इस वाक्य में पुरुष और चैतन्य इन दोनों की भिन्‍नता प्रतीत होती है, परल्तु 
वास्तव में यदि देखा जाएं तो चंतन्प से चंतन्यात्मक पुष्ठप कदापि भिन्‍न नहीं है। अतः इस 
वाक्य से उत्पन्न वृत्ति विकल्प रूप है। 

४. निद्रा: तम के आधिवय पर अवलम्तरित होने वाली वृत्ति निद्रा हैं । निद्रावृत्ति में 
जाग्रत्‌ एवं स्वप्न वृत्तियों का अभाव रहता है। निद्रा को ज्ञान का अभाव कदापि न समझता 
चाहिए, क्योंकि निद्रा भंग होने के पद्चात्‌ सोने वाला व्यक्ति भी इस प्रकार का अनुभव करता 
कि मैं सुखपूर्वंक सोया । अतः निद्रा के वृत्तित्व के सम्बन्ध में शंका नहीं करनी चाहिए ) 

५. स्मृति: अनुभूत विपयों का ठीक उसी रूप में असम्प्रमोप (संस्कार के द्वारा बुद्धि- 
गत होना ) स्मृति है । 


१. एकाग्रे बह्वुत्तिनिरोध: । --भोजवृत्ति, ११ 
२. निरुद्धे च सर्वासा वृत्तीनां संस्काराणा च प्रविलय: । --भौजवृत्ति, ११ हे 


३. योगसूच्र, १॥६ 
४. योगसूत्रमाप्व, १६ ($घ०र्त छ00%8 णी धार झांग्रवेष्ठ, रण, 7ए के अन्तर्गत 


प्रकाशित ।) 


र८ ए वह्वतवेदान्त 


उपसेतत पाँच चित्तवृत्तियां के निरोध से ही तत्वजञान होता है और दु ल की आत्यतिती 
पिवुत्ति झोली है । इर्द्ी वृत्तिरों के निरोय को योव बहा गया है। योगदर्शन के अनुसार चित्त- 
बृत्तिगे निरोष वे उगाय अम्य[स तवा बरस हैं राग कै द्वारा चित्तसप नदी वा पापलोत 
सोका जाता है और विवेह दर्शन वे अभ्यास से विदेश सखोत वा उदुपादन होदा है। अतएप 
वैद्य और अम्पाग चिंतपू्ति के तिरोध वे मुल्त कारण है। 

सह्दार जैसा यि बह चुके है वत्तियों से सस्कार और सत्यारों से बृ्तियों का निर्माण 
होता है। जब चित्त मं वृत्तियां उल्लन्त होहर क्षीण हो जाती हैं. तो वे जाते सूक्ष्म तय मे, 
मस्शार #ए से सेय रहू जाती हैं। इस प्रकार पृत्तिया सस्फार वी निर्मात्री है। इस सर परीस 
ही उद्दातन हेतु बी उपस्थिति मे बृत्तिया वा निर्माण होता है । इस प्रवार सार भौर 
यृत्तियाँ दप यह चक्र सतत चलता रहता है) 


बोगदर्भन का वनेश-मम्यन्धी दृष्टिकोण 


यौगदशंन के जनवार मिथ्या शान वे कारण ही चित्त मबनेश की उत्य॒त्ति होती है। 
बाणदर्शन वे भाष्य में कहा गंदा है. वि वजेश दी मुगा दे अजितार को दृढ़ बनाते है ता मद्देत्‌ 
तत्त्व एव जकारादि की परम्परा से परिणाम को स्मात्रित करते हैं। केच्न दी जात में अनु 
ग्राहक बनकर वर्मो वे पतरा--ज/ति वायु तथा माग--्त्री निष्पस्त करते है। कतर्श और 
कर्म आपम में एक दूसरे के सहयोगी है। वर्म बसेशा ने उत्पादक है तया बवेशों हे बर्मो व 
उदय होता है। ये वेश निम्नलिवित पाँच है 

अविदया 

अस्मिता 

राम 

इेष और 

दॉनिनिवेश ४ 
« भदिद्या जिया अथान का स्वरूप है। अधिया वे सम्सस्प से योगदर्णत वे भाष्य- 
कार ब्यास ने रहा है कि नित्य, अशुति, दु धत्प तवा जनान्म बस्तुजा में दित्यवरा, झु्जिता, 
मुखदा था नात्मता की बुद्धि रबना जयिया है।* पी अधियां मतेश-संच्तादे वा यीजे है 
तथा वियाज वै साथ कर्माउय वी उल्ादिया है। जिया वा विल्तूव विवेधन जा जे त वेदस्त 
वी जविदा से तुजगा करते समय फिय्रा जायगा । 

३ अत्मिद्ता अस्मितावा सावारणलर्य नहयुद्धि है। दुब जौर दर्शनशतिति की 
शाान्मती अम्यिता है। दृगुभकित पूरप है तथा दर्शनप्ववित यूड्धि है! ये दोतो मिलते भिन्‍ने हैं 
परस्तु इत दोता की एकात्मवा स्वीजार बस्ता ही बस्बिया है। इतम पुत्म बाउता है तथा 
युद्धि भोग्य। भोकत्रा और भोग्य की एडल्न छपत्रा में ही नोग की कत्पन' होती है। उस दौता 
# स्वख्य वा ज्ञात (मसिलप वा ज्ञान) ही जाने पर तो व॑ वल्व ही हो जाता है।* 

३ दावे . सुजोलादर वस्तुओं मे जो लोग था तृष्णा उन्बन्त होती है, उसे राग वी हैं । 


रत जद ० अछ पा टच 





मीगमाष्य, शा३ 


अनित्वाशुत्रिद खानाप्मयु निप्रगु नियुवात्मख्यातिरपिद्या । --मोगभाष्य, २।५ 
वौगमास्थ २।६ 


जाके जज नच 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान छ २६ 


४. हेष : दःखाभिन पुरुष को दु.ख्त की स्मृति के आधार पर दुःख के साधनों के सम्बन्ध 
में जो क्रोध की भावना उत्पन्न होती है, उसे हेप कहते हैं। 

५- अपह्िनिवेश : अभिनिवेश का तासय॑ मृत्यु-भप से है। यह मृत्यु-भय प्रत्येक जीव में 
स्वाभाविक रूपसे होता है। अभितिवेश (मृस्युभ॥) के तम्बन्ध में भाष्यकार का यह मत 
कुछ मंदिध प्रतीत होता है कि जिय प्रकार अत्यंत नूढ प्राणियों को मृत्युभव लगा रहता 
है, उसी प्रकार यू और पर के अन्य को जानने वाले विद्वानों को भी मृत्युभय बना रहता 
है। आते मंत्र के सनर्वत में भाष्यकार का कथन है कि कुतनल और अदुशज दोनों में ही मृत्यु- 
दुःख के अनुभव के कारण उत्तत्न होने वासी यह (मृत्युसव की) वासना समान ही है।* भाष्यकार 
के उकत्र मतमें यह अंग समुचित नदीं प्रदीत होता कि दिद्वानू को भी मृत््यु-अस दना रहता है। 
भाष्यकार के मत के सम्बन्ध में उतत झह्ा वाचस्पाति जिश्र को भी हुई थी। उन्होंने कहा था 
कि यह तो टीक है कि अज्ञानी को मृत्यु झा भव रहता है, परन्तु यह उचित नहीं प्रतीत होता 
कि वानी में भी मृत्युभयव् बना रहता हे । ज्ञानी में तो ज्ञान के द्वारा मृत्यु-गप्र की वासना का 
ब्िव्वंस हो जाना चाहिए ।) मेरे विचार ते, क्षन्‌ से भप्यकार का अभिग्राय ऐसे व्यक्ति से 
प्रतीत होता है जिसे आनुनानिक या द,चित जान तो है, परन्तु अनुभव नही । अत कैबल्यी- 
पत्िपद्‌ में परभतत्तव के वेसा जिस विद्धानू को चर्चा की गई हैं उससे भाष्यकार का तात्यय 
नहीं प्रतीत होता | बिया समाधि आदि अनुनत के मृत्यु-गय का निवारण नहींदों सकासा। 
उपनियद्‌ में तो स्पष्ट द्वी कहा गया है -- 


ते ग्रमात्मा प्रवचनेत लम्ब नमेथया न बहुया श्ुतेन । (कठोपनियद्‌, १॥२।२३) 
डुस विवेचन से बह सिद्ध होता है कि (दद्धान्‌! शब्द का भाष्यकार-सम्मत अर्थ पुरम- 


तत्ववेता में नही है. अपितु घास्त्रों के ज्ञाता मात्र से है। 
योग के साधन 
पातंजल योग में योग के आठ साथनों की चर्चा की गई है। ये साधन--यम, 
नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याह्वर, धारणा, ध्यान तथा समाधि हैं। ये भाठ सावन योग के 
अंग भी कहलाते हैँ । इस स्थल पर इन योगांगों का संक्षिप्त विवेचन क्रिया जायगा | 
१. यपर : यम का अर्थ संयम है। यम के अहिंसा, सत्ग, अस्तेय, ब्रह्मचर्य तथा अप्नतिग्रह, 
ये पाँच भेद है; 
२. नियम: मियम के भी शौच, सन्तोप, तप, स्वाब्याय तथा ईशवर-प्रणिधान रूप से 
पाँच भेद है । 
३, आसन : योगदर्णम » स्थर तथा सुख प्रदान करने वाले व॑ ठने के प्रकार को आसन 
-.. कहते है । उगउ,पना में आसन-सिद्धि की अत्यन्त उपादेशता है। आनननिद्धि चित्त 
की एकाग्रता में अत्यन्त सहायक होती है। हृठबोग भ्रदी पिक्रा के अन्तर्गत पदुमासन, 
सिद्धासन, शीर्पाप्षन आदि आस का विरतृत वर्णन मिलता है। 


समाना हिं कुणलाकुशलयों मरणदुः्खानुभवादिय वासना | --योगसूत्रभाष्य,२।६ 
तत्त्ववैगारदी, २।६ 

केवल्योपनियद्‌, ११ 

योगसूत्र, २२६ 

स्थिरसुखमासनम्‌ । ->न्‍योगसूत्र, २।४६ 


चर ० तप े ०७ 


प्‌ 
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४ ब्राणायात्र वास और प्रशवास के गति विच्छेद का नाम प्राणायाम है। बाह्य वायू 
का जायमन इवास तथा भीतरी बायु का ति सारण प्रश्वास कहुलाता है। पतजलि 
ने योगसुत्र के अन्तर्गत वाह्म भाम्पन्तर, स्वम्भवृत्ति तथा चतु्व प्राणायाम या केवल 
वुम्भव प्राणायाम के ये चार भेद बतलाये हैं । 

५ प्रत्याहार चित्त-निरोध वे ममान ही जब बाह्य विषयों से इद्विवी का निरोध हो जाया 
है तो उपे प्रत्याहार व उते है । इस व्यिति में इज्धियो वी वृत्ति अन्तर्मुखी हो जाती है । 

६ घारणा किसोदेशम चित्तका लगा दना धारणा कहुनाता है।* देश से तात्यम नाभि- 
चत्र हृदयक्मल मुर्धायत्तिनी स्यौति, नासिदायमभाग तथा रिद्धाग्रभाग आदि से है । 

७ ध्यान उपयवा देश विद्येप में ध्येय वस्तु वा जान जब एकाकार होकर प्रवाहित 
हाता है तो उसे ध्यान वहूते हैं। ध्यानायस्थां में एकाकार रूप घान से बलवान्‌ 
और बोई ज्ञान नहीं होता । 

& रापाधि शब ध्यान ध्येय दस्तु पा आवार प्रदण वर लेता है और जपने स्वरूप से 
शूावा को प्राप्त हो जाता है ती उसे समाधि वहने हैं। सप्ताधि में ध्यान भौर 
ध्याता पा भेद समिट जाता है। इसके विपरीत ध्यान में ध्यान, ध्याता और ध्येय वा 
शंद बना रहता है। 

पतजलि मे घारणा घ्यान तथा समाधि इन तीना को मित्लाकर सयम कहा है।* भाष्य- 

वार 7 सयध यो उतर सीना वी ताजिकी धरिमापा हा है । सपमर मे सफ्ज होने ते आलोब 
व्य उदय होवा है । 

समाधि के भेद योगदर्शन में समाधि हे, सप्रज्ञात और अचप्रजात, ये दो भेद 

मिलते हैं। सप्रज्ञात समाधि को सबीज और अमम्धवात समाधि को निर्वीज समाधि बहने हैं। 
सम्पतात समाधि वो सबीम समाधि दसलिए कहते है कि उम्मे चित ये सगाहित होते के लिए 
बुद्ध न कुछ दीव दवा रहता है। सम्प्रज्ञात' समा के भी चार भेद बतलाये गए हैं। ये भेद-- 
वितकानुयत, विचारानु गत, आतन्दानुगत तथा अस्मितानुगत हैं। असम्प्रभात समाधि भी भव- 
प्रत्रय और उप्रावप्रत्यव सूप से दो प्रकार को है। उपायप्रत्यय सप्राधि गोगिया वी समायि 
है। इममे अविद्या वी निवृत्ति हो जाती है। भवप्रत्वय समाधि में कुछ वाल तक तो चित्तनिरोध 
पाया जता है परतु फिर भी व्युस्थान' अर्थात्‌ चित्त-विक्षेत वी सस्भावता देसी रहती है । 
पतजलिक अनुसार 'भवप्रत्यय' समाधि वह समाधि है जिसप्रे विदेह देवताओं की तरह प्रश्न तितीन 
व्यक्ति भी लीन रहते हैं।* विदेह पाट्वौशिक (रवा, मास मेद अस्थि, मज्जा या शुद्] 
झरीर से रहित होते हैं।' इस अवस्था में वृत्तिया निरुद हो जाती हैं, परन्तु फिर भी मेजल 
सस्थार ने ही आाधार पर ये भोग करती हैं। इसी लिए यहू विदेहा वस्था दंवयावस्था वे 4 चित 





१. देशबन्धश्चित्तस्य धारणा। >“योगसूश्र, ३।१ 
२ वयमेकन्र समम ॥--योगसूज, ३।४ 
३ योगसूजभाष्य, ३।४ 
४ योगमूत्र, १११६ 
४ मैवाए दृाटए काट ता 77060 जी ८ ठछघदत डाऊ उंच्याच्ते फण्पछ, 
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समान ही है। विदेहावस्था चाले अवधि की समाप्ति होने पर पुन. ससार-दशा में भा जाते है । 
अव्यवत, महत्‌ अहंकार तथा पंच तन्मात्राओं में से किसी एक की आत्मा मानकर उसकी उपा- 
सना से वासित अन्त.करणवले जीव-शरीर का पतन हो जाने पर उपर्यृकत अव्यक्तादि में से 
कैसी एक में लीन हो जाते है । यह जीचों की प्रकृतिलय्रावस्था है। प्रकृतिलयावस्था में विवेक- 
स्वाति को न प्राप्त करके भी ये जीव अपने-आपको कंवल्य का प्राप्त करने वाला समझते है । 
अवधि की पूर्ति होने पर वे जीव भी फिर ससार-दश्ञा में आ जाते है । तत्त्ववैग्ञारदीकार 
वाचस्पति मिभ ने इस सम्बन्ध में एक दृष्टान्त देते हुए कहा है कि जिस प्रकार वर्षा के समाप्त 
हो जाने पर मिट्टी में मिला हुआ मेंदक वर्षा के होने पर फिर अपने शरीर की धारण कर लेता 
है, उसी प्रकार अवधि की समागिति होने पर प्रकृतिलीन जीव भी पुन झरीर धारण कर 
लेता है।* 

असम्प्रजात समाधि का दूयरा भेद 'उपायप्रत्वय' है । 'उपरावप्रत्यथ' ही समाधि का 
वास्तविक स्वृ्त्प है। उपाय का अब प्रया या शुद्ध ज्ञान है। ज्ञान का पूर्ण उदय तथा वृत्ति- 
निरोध के होने पर जो असम्परज्ञाव समायि टोती हे उसी का नाम 'उपायप्रत्यय' है। समाधि 
की इस अवस्था में जान का उदय होने के कार व समस्त सस्कारों का दाह हो जाता है| इसके 
परिणामस्वरूप संस्कारजन्य अविद्या एवं तज्जत्त्र क्‍्लेशों का विनाश हो जाता है। भव-प्रत्यय 
में भी अविद्या की निवृत्ति होती है, परन्तु क्षस्रिक्ृ । इसके विपरीत उपायप्रत्यव में अविद्या की 
आत्वस्तिकी निवृत्ति हो जाती है। बौद्ध दर्जत में प्रतिसख्यानिरोध और अग्रतिसंख्यानिरोध की 
विचारदृज्टि योवदर्शन-सम्मत समाधि की उक्त अवस्थाओं के समान ही है। मह॒धि पतंजलि 
ने उपायप्रत्यव समाधि के--श् द्धा, वीर्य, स्मृति, समाधि तथा प्रज्ञा-नये पंच साधन बतलाये 
हैं।* भाष्यकार ने श्रद्धा को तो माता के समान योगी को कल्याणकारिणी कहा है।* 

उक्त दृष्टिकोण के अनुस।र विचार करने पर यह पता चलता है कि असम्पज्ञात समाधि 
के अन्तर्गत आनेवाली 'उपायत्रतय समाधि ही योगदर्शत के साथक का सर्वोच्च लद्प है। 
इसी में 'योगश्चित्तवृत्तिनिरोध. (यो० सू ०, १३) के साथ-साथ तदा द्रप्टुः स्वस्पेश्वस्थानम' 
(यो० सू०, १॥३) की चरितार्थता होती है । 
ईइ्वरसम्वन्धी मान्यता 

योगदर्शन की ईइचरसम्बन्धी मान्यता सांख्य से विश्विप्ट है। योगदर्शंन के अन्तर्गत 
पांच सूत्रों मे ईब्वरसम्बन्धी वर्णन मिलता है।रे इन सूत्रों में एक सुत्र-- क्लेशकर्म विवाका- 
दर्यरपरामृप्ट: पुरुपविशेष ईव्वर ” (यो० सू०, ११४) के अन्तर्गत ईश्वर की परिभाषा भी 
निवरद्ध है। इत सूत्र के अनुसार अवियया, भस्मिवा, राग्र, हेपष तथा अभिनिवेश--इन पंचक्लेयों, 
पुण्य एवं वापकर्मो, कर्मो से उत्पन्न --जाति, मायु तथा भोगरूप फलों तथा तदुत्पन्न वासनाओं 





» तत्ववैशारदी, ११६ 

« थ्ोयसूच, १२० 

सा हि जननीव कल्याणी योगिनं पाति | --योगसूत्रभाष्य, (।२० 

. ईद्वरप्रणिधानाद्दा। -यो० सू०, १।२३; 

ब्लेअकर्म विपाकाशय रपरामृ८्ट: पुरुष विशेष ईश्वर: | यो ० सू ०, १।२४ 

ठप्नःस्वाध्यायेश्वरप्रशिधानानि क्रियायोग:, (यो० सू०, २१); समाधिसिद्धिरीश्वरप्रणि- 

धानात्‌ (यो० सू०, २४५), शौचसन्तोयतप: स्वाध्यायेशवरप्रणिवानानि नियमाः । 
“यो० सु०, २३२ 
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से असस्पृष्ट एक विश्येय प्रकार के 'पुरुष' को ईश्वर बहते हैं। पतजलि का ईदइवर कौ भी 'पुरुष- 
विशेष की सज्ञा देना यह सिद्ध करता है कि वे साख्य के साथ योग का सामजस्य बनाये रखता 
चाही थे। ईदवर-सम्वन्धी विचार वी दृष्टिसे ईश्वरप्रणिधानादा (भो० सू० १२३) 
सूत्र अधिक महत्त्वपूर्ण है। टमका तात्पयं है कि समाधिलाभ ईइवेस्प्रणिधान से होता है । 
प्रणिधान का ता पर्य भक्ति-विशेष, विंश्विप्ट उपासना तथा विषय-सुखादिक फल वी इच्छा ने 
करते हुए समस्त तियाओझो के ईवबवर में समर्पण से है ।' इससे ईइवर का सगुण एवं उपास्य छप 
स्पष्ट भतिषादित होता है। योगदर्शत में सर्वोच्च सत्ता ईश्वर को ही मानी गई है।इस 
ईइवर में श्ञाइवतिक उत्कर्ष, सर्वेज्ञत्व तथा सर्वाधिष्ठादुत्त है। ईइवर से अधिक ऐश्दयंशाली 
और दूसरा कोई नटी है। वह सदा ऐश्वय सम्पन्न तथा सर्बदा मुवत है ।* 

योगदर्शत-सम्मत ईश्वर में अन्य पुरुषों की अपेक्षा वेश्चिप्टूपर होते के कारण ही उसे 
पुदंप-विशेष कहा गया है। ईईइवर ये इस वेिष्ट्य का निम्तलिखित स्वरूप मिलता है-- 


पुरुष को अपेक्षा पुरपविशेष' ईइवर की विशेषताएं 


(क) जीव प्राइनिर* वैकारिक तथा दा क्षिणिक" वन्घनों से मुदत होवर 'वेवलीपुरुष! 

बनता है फिन्तु ईश्वर सर्वेया वन्धनरहित है । अत ईइबर केवजी' पुरप से भिन है ।* 

(ख)* पुरुष विशेष/--.ईइवर मुक्त पुर॒प से भी भिन्‍न है । इसका कारण यह है कि मुक्त 

पृष्प पहले बधन में रहते हैं और तत्सरचान्‌ मुक्त होने हैं, परन्तु ईश्वर सवंदा मुक्त है। 

अत ईइवर मुक्त पुरुष से भिन्‍न है । 

(ग) ईइवर प्रकृतिलीन पुष्प से भी भिन्न है क्योकि प्रह तिलीन पुस्प या तो शरीर के नाश 

होने पर प्रद्ृति मे लौन हो जाता है अथवा मुक्‍्तवत्‌ होकर पुन हिरण्यगर्भ के स्वरूप को 

ग्रहण करता है। दस प्रकार प्रकतिलीन पुरुष वा उत्तरकाल में बन्धत सम्भव है, परन्तु 

ईहवर सवंदा ही बन्थन से मुक्‍् है। इसीजिए ईदवर प्रदतिलीय पुरुष से भी भिन्‍न है । 

सोगदर्शन गे ईइवर वा 'प्रणव' नाम दिया है। 

ईइवर की उपयू का विज्येगताओं से यह विदित होता है दि ईदवर 'पुरुपविशेव होते 
हुए भी पुश्प वे लक्षणों से सवंथा भिन्न सक्षणों बाजा है। 

जेँसा कि डा० राधाकृष्णन्‌ का विचार है, पातजल्गोग-सम्मत ईइवर का विवेचन सरल 
नहीं है।* प्रो ० गा ने भी पत जलि के सगुण ईइबर की आलोचना की है |“ इस सम्बन्ध में प्रो ० गावें 


१५ भीजवृत्ति, यो० सू ०, १२३ 

३६ बोगपूत्रभाष्य, १॥३२४ 

है. जइ प्रकृति को ही आत्मा जानकर उसमे लीन हो जाना प्राह तिक बच्धन है । 

४ महत्तत्् आदि विकारों बे ही आत्मा सम्मना और उनम्रे तझ्मय हो जाना वैयारिति 
बन्धन है। 

४. आत्मा के वास्तविक स्वरूप को न जानवर यज्ञादि कर्म क्रम मै सदा मिरित रहता दाक्षिणिक 
वन्चन है | 

६ योगमाप्य, १।२४ 

७ वीवर्थीकतडजदा वतन श्ा05%ऋए, ४०! ॥, 9 370 
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का कथन है--कि पतंजलि ने अपने योगसूत्र में (योगसूत्र १२३, २७ तथा २।१,४५) जो 
शारीरिक ईश्वर की स्थापना की है उसका सामंजस्य योग के अन्य सिद्धान्तों के साथ घटित 
नहीं होता । वास्तव में पातंजल योग के अन्तगंत ईश्वर की स्थिति अन्यन्त शोचनीय है । पात॑- 
जल योगदर्शन के अनुसार ईश्वर सर्वोच्च एवं सर्वज्ञ तो है परन्तु वह मुमुक्षु को साक्षात्‌ मोक्ष 
प्रदान नहीं करता । वह तो भक्त के मोक्ष-पथ में सौविध्य मात्र प्रदान करता है । इसके भति- 
रिक्त योग का ईश्वर जगत्‌ का स्रप्टा एवं संरक्षक भी नहीं है ।* यहां यह भी समझ लेना 
चाहिए कि योग-प्रतिपादित ईश्वर वेदान्त के ब्रह्म से नितान्त भिन्न है। इसी दृष्टिकोण से 
मैक्समूलर ने राजेन्द्रलाल मित्र द्वारा किए गए---ईदहवरप्रणिधानाददा' (योगसूत्र, १२३) सूत्र 
के अनुवाद ([0०९०४०४ (० 0०4) को असंगत कहा है।* इस स्थल पर इससे मैक्समूलर 
का यह कथन प्रतीत होता है कि ब्रह्म-वाचक “गॉड' शब्द का प्रयोग योग के ईदवर के लिए 
अनुपयुक्त है। विद्वान्‌ रूतिस के मतानुसार भी मंक्समूलर का मत ही उचित प्रतीत होता है, 
क्योंकि रूनिस ने गॉड शब्द का अर्य सर्वोच्च शक्ति ही ग्रहण किया है।रे 

कदाचित्‌ उपयुक्त आपत्ति से बचने के लिए ही हावंडड यूनिवर्सिटी के प्रो० बुड्स ने 
छक्त सूत्र का अनुवाद करते हुए मूल सूत्र में प्रयुक्त ईश्वर शब्द के स्थान पर रोमन में ईश्वर 
दाब्द का ही प्रयोग किया है। प्रो० वुड्स का अनुवाद इस प्रकार है : 

(07 (९00९छगर/3897) 45 349760 97 0९ए०४४०५ 40 ॥96 ॥5एश4 (४००४5, 
शर्त 5जडॉथा। 04 7 भा, 9. 8), 


योग का मुक्ति-सम्बन्धी सिद्धान्त 

पतंजलि ने अपने योगसूत्र में 'सत्त्वपुरुषयों: शुद्धिसाम्ये कवल्यम्‌' (३।४६) सूत्र के 
अन्तर्गत कै वल्य अर्थात्‌ मुक्ति की परिभाषा देते हुए कहा है कि वुद्धिसत्त्व तथा पुरुष की जो शुद्धि 
एवं सादृश्य है वही कैवल्य है। समस्त कतृ त्वाभिमान की निवृत्ति के द्वारा अपने कारण में लय 
हो जाना बुद्धिसत्त्व की शुद्धि है।* शुद्ध होने पर बुद्धिसत्त्व रज एवं तम से अनावृत हो जाता 
है तथा पुरुष की अन्यताप्रतीति के फलस्वरूप क्लेश वीजदग्ध हो जाते हैं। पुरुष की शुद्धि 
उपचरित भोगों का अभाव है ।* पुरुष इस अवस्था में केवल 'चिति' शक्ति के रूप में वर्त- 
मान रहता है तथा आधिदेविक, आधिभोतिक और आध्यात्मिक दुःखों से सर्वथा मुक्त होता 
है । यही पुरुष की कैवल्य की स्थिति है। ईश्वर अथवा अंनीश्वर, ज्ञानी अथवा अज्ञानी सभी 
की कैवल्य-स्थिति सम्भव है । 


अद्ठेत वेदान्त तथा योगदरशन की तुलनात्मक समीक्षा 
अद्दत वेदान्त तथा योगदर्शन के सिद्धान्तों के आलोचन से ज्ञात होता है कि इन दोनों 
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ह४ड ० अर्वत-ेशल 


सिद्वान्तों में अत्यन्त साम्य है। यह तो स्पष्ट ही है कि अद्वत वेदान्त वे प्रस्थापक आचाये शवर 
एक महान्‌ योगी थे। अपने योगवल से ही आचार्य मे मडनमिश्न की अर्धागिती (भारती) 
को पराजित करने वे अर्थ उसे यौरशासथ वे प्रन्‍नो वे उत्तर देते वे निमित अपने शरीर वो 
तो तमंदा-तटवर्ती दत में अपने पदूमपादा दि झिप्यों वो समयित वर दिया था और अपना जीव 
उसी समय मृत्यु को प्राप्त शजा अमर वे शरीर मै डाय दिया था। इतना ही गही, पह प्रसिद्ध 
है कि एवराचाय ने अपने जीवन के अन्तिम प्रात से उेदारताथ में जाकर समाधि सौ थी। 
आभाज भी उत् स्थान पर इकराचार्य वी समाधि बनी हुई है । इससे यह मिद्ध होता है वि धावरा- 
चायें अत वेदान्त कै प्रस्थापक होते के साथ-साथ थोग वे भी पूर्णतया समर्भक थे । इस स्थल 
पर बदेत वेदान्त और योगदर्शत दे सामजस्यमूलक मध्ययत के द्वारा राम्य में एव विरोध वे 
माधार पर दोनों का पारस्परिक सम्दन्ध एवं प्रभाव देखना है । 


बद्गेत वेदान्त और योगदर्शन में चित्तवृत्ति-निरोध का साम्य 


वातजल यौग की विवेवता करते समय, अभी यह वहा जा चुका है कि चित्तवृत्ति- 
निरोष का ताम ही योग है (मोगश्चित्तवृत्तितिरोध -“-थो० गु० ह।२)। यह चितवृत्ति-निरोष 
अईती के लिए भी अनिवाय॑रूप से अपेक्षित है। चित्ततुत्ति का निशेम किये बिना मोकौ- 
परशाध्धि असम्मव है। चित्तवृत्ति का निरोध होने पर ही चित्त नप्मार्ति होती है और मुमुश्ग की 
पात्रता का श्रीगणेश होता है। अतएवं दासराचार्य मे उपदेशसाहमी मे स्पष्ट ही नहादै कि 
“जिसका चित्त प्रशान्त हो, विसने इद्धियो को अपने वश्च में कर लिया हो, जिसता अन्त करण 
पूर्णतया धुद्ध हो, गो पूर्दीवत बातो--(काम्य-निपिद्धवर्जनपूर्वेक नित्यादि कर्मों) का अनु- 
ध्टान कुर्ता हो, जिसमे मिवेक-दै राग्यादि गुण बत मान द्वी, जो गुरु का अनुगामी हो और जो 
गुई-्वाजयी में श्रद्धा रवता हो, ऐसे मुमुक्षु दे लिए ही आात्मशान का उपदेश देना चाहिए। १ 
सदामन्द ने भी वेदास्तसार में वेदान्तविधा के अधिवारी के लिए विराग, झम, दम, उपर्ति, 
नितिज्षा, समाधान, श्लद्धा तथा मुमुझ्नत्व को आवश्यकता बतलाई है! इनमे शमार्दि चार 
समाघानों, ख्द्धा तथा मुफुदत्व को साधन-चतुष्टप भी कहते हैं। साधन-चतुप्टय मे अन्तगंत 
गृहीत--हशम के अनुसार श्रवण एवं मनवादि से भिन्न विपयो में मन का निग्रहू किया जीता 
है--शमत्तावच्छवणादिव्यतिखिन विषयेम्यो मन्‍सो निग्रह ।' इसके अतिरिदत सापनचतुप्टय 
के अस्तर्गेत परिगणित अन्य स्थितिया भी मनोनिश्रह या चित्तवुत्ति निरोध के ही फलस्वरूप हैं । 
इस प्रकार यह तो स्पप्ट ही है कि बईदती मो झोपाभक के लिए भी चित्तवृत्ति-निरोध का उतना 
ही महत्व है जितना एवं योगी के लिए है । हि 

प्रद त वेदाग्त और योगदर्शत में अधिद्धा वा स्वझूय : अविदा सम्बन्धी सिद्धान्त सद्ेंत 
चेदान्त का मूल सिदान्त है । अविद्या एव मायावाद के सिद्धान्त के आधार पर ही शाकर अद्दतवाद 
डाठाचा खंडा किया गया हैं। अविद्या अज्ञाम दा पर्यायवादी इब्द है। अईत वेदान्त में अविद्या 
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दर्शन के क्षेत्र में मद॑त्वाद का स्थान एछ ३५ 


अथवा बमन्ञान की आवरण और विक्षेय रूप दो झक्तियां स्वीकार की गयी हैं।* आवरण- 
शवित के द्वारा वस्तु वन्‍्यवारूप से भासती है। इस प्रकार आवृतिदया अविद्या अब्यारोपवाद 
की जननी है। अधश्यास का लक्षण बअद्वैनवेदान्त में 'अव्यासों नाम अतस्मिस्तदवुद्धि: कहकर 
किया गया है ।* योगदर्थन के अन्तर्गत भोजवृत्ति में अविद्या का लक्षण 'अनसस्मिस्तत प्रति- 
भासो अविदया * कहकर किया गया है । इस प्रक्रार योगदर्गत की अविद्या भी थारोपवाद की ही 
समर्थक है । रज्जु में सर्य के भासित होने का कारण अविद्याजन्य थारोप ही है। शंकराचार्य ने 
विक्लेपहपा अविद्या को राग्रादि एवं दु.बादि मानसिक विकारों की जननी कहा है ।* पातंजल 
योग में भी अविबद्या को अस्मिता, राग, द्रेप तथा अभिनिवेज्ञ की प्रसवभूमि कहा गया है ।५ जिस 
प्रकार अहवैत वेदान्त के अनुसार मिथ्या ज्ञानकूपा अविद्या ही समस्त बलेशों की जननी है और 
पूर्ण ज्ञान ठारा अविद्या की निवृत्ति होने पर क्‍नेझादि की उत्पत्ति नही होती, उसी प्रकार योग 
दर्धन के अन्तर्गत भी अविदा को ही समस्त क्लेशझों का मूल कहा गया है और उसी अविद्या की 
निवृत्ति होने पर क्लेयों का पूर्णतया नाथ हो जाता है ।* पंचदशीकार ने मामा की मोहक 
शक्ति की ओर संकेत करते हुए कहा है कि ज॑से माया में जगत्‌ के सुजन की सामरथ्य है, वैसे 
ही जीव को मोहने की शक्ति भी है ।? इसी प्रकार बोगदर्शन में भी 'अविद्या मोह: (भोज- 
वृत्ति, यो० सू० श४) आदि उक्तियों के द्वारा अविद्या की मोहमक्ति की ओर संक्रेत किया 
गण है। देय अक्वार किक्षार करने एर अद्वैत केदानत और शो एदर्य र के आशिदा-सस्दत्दी दुष्दि- 
कोण में पर्वाप्त साम्य मिलता है। परन्तु यह भी विचारणीय है कि अत वेदान्त के अन्तर्गत 
. अविद्या एवं माया के भक्ति रूप का जिस प्रकार विवेचन किया गया है उसका योगदर्शन में 
अभाव है। 

अद्देत वेदान्त और योगदर्शन फा ईशवर-सम्बन्धी सिद्धान्त : जैसा कि ऊपर विवेचन 
कर चुके हैं, योगदर्गन-सम्मत ईश्वर एक विलक्षण 'पुल्पविशेष' है। इसके विपरीत अद्वैतत 
वेदान्तियों का ईश्वर मायाशक्ति-सम्पन्त है। मायाशवित-सम्पन्न ईइवव र ही सूप्टि का रच- 
यिता है। विना मात्रायक्षित के शांकर वेदान्त में ईश्वर का खप्टापन नहीं सिद्ध होता 
योगदर्शन के पुरुयविश्वेप ईदवर के लिए इस प्रकार की किसी झवित की अपेक्षा नहीं है । 
योगदर्जन में जिस सगुण ईश्वर की अपेक्षा है उसकी परमार्थ सत्ता की वेदान्तरियों ने अपेक्षा 
नहीं समझो है ।* योगदर्शन के अनुसार ईश्वर इच्छा मात्र से ही सारे जगत्‌ का उद्धरग 
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३६ ए बद्वेत-वेदास्त 


करने में समर्य है ।' यहा, यह और विचार्यें है कि ईश्वर की महँ इच्छा कसी विजीं 
प्रयोजन के वश नही उसस्त होती, बदन्‌ या बकहिये कि भूतानुग्रह ही ईइवर का प्रभोजन 
होता है।* अट्वैन वेदान्त ग भी सृप्टिरचना के मूत में निविकार ईश्वर का कोई अन्य प्रयोजन 
त होकर लीलाहप प्रवृत्तिमान्त ही प्रयोजत है। इस सम्दन्ध में बैंठले का कयन है वि समस्त 
लीता ईश्वर वी कियात्यक्षता का ही फन है परन्त यह परमेश्वर वी क्रियानोतता त्वभावज 
होने के. कारण किसी प्रद्वार की कामना अथवा विवश्चता से बनित है ।* इस प्रतार अद्वेन 
वेदान्त जौर योगदर्शन म ईश्वर की लोगोद रण की प्रवृत्ति समान ही है । भद्वेत वेदान्त और 
योगदर्शत के ईइवर सम्नन्वी दुष्टिकोण मे इस स्थल पर भी साम्य है दि ईश्वर अस्मिता, राग, 
द्वैघ, अभिनिवेश और अविद्या, इन पचक्‍्नेया, शुक्र, कृष्ण, शुउलइप्ण जौर नशुवलकाण इन 
खार प्रकार के क्मों जाति वायु तथा भोग--इईन कर्म-विपाको और इनसे उत्पत्न होने वाले 
सस्कारों से अस्पुष्ट है ।५ इस प्रकार अद्व॑त वेदान्त और योगदर्शन वी ईइवर सम्बन्धी विधार* 
पारा मे पर्याप्त साम्य हाते हुए भी यहू मौलिक भेद स्मरण रखता चाहिए कि योगदर्शन के 
अन्तर्गत अड्वत वेदान्त की तरह ब्रह्म के दो भेद, सगुण और निर्यूण, नही मिलते । वेदान्त मे तो 
सगुण ब्रह्म को ही ईरझ्वर कहते हैं। अद्गेत बेदान्त म मायाविदिष्ट ब्रह्म वी ईए्वर सज्ञा है। इस 
प्रकार अद्वेत वेदाल्तन और योगद्श तन की ईश्वर-मम्वस्वी विचारधाराओं मे साम्य होते हुए भी 
सौलिक भेद स्पष्ट प्रतीत होता है । 

थद्देत वेदान्त और थोगदर्शन की मुक्ति अद्वेत वेद न्‍त और योगदर्शनत, दोनो ही दर्शन- 
पद्धतियों वे! अस्वर्गंत मुब्ति को अगीकार, किया गया है। कद्ग॑त्त वेदान्त वे अस्तर्गत जीवन्मुवित 
भर विदेहमुक्ति के रूप में मुवित वी जो विवेचना मितवती है उसका योगदर्शन पद्धति में अभाव 
है। जैसा कि योगदर्शन-सम्मत मुप्रित वा विवेचन करते समय वकट्टा जा चुका है, योगदर्शत 
के अन्तर्गत भी एक भ्रवार की विदेहावस्था का वर्णन मिलता है। स्सम्प्रज्ञात समाधि की ही 
भेदरूप--भवप्रत्यव समाधि--शी प्षवस्था में जीव के परादक्तौज्षिक शरीर का पतन होते पर 
इन्द्रियो या भूनों से लीव होकर सस्कारभात्र मे युक्त मत को रखने वाले जीव विदेह वहलाते 
हैं।* इस अवस्था में यद्यवि वृत्तिया नध्ठ हो जाती हैं परन्तु फिर भी सस्कार के ही आधार पर 
मे मोग बरती हैं। इसके अतिरिक्त अद्वेतदैदान्त सम्मत विदेह मुतत्यवस्था भें समस्त वृत्तियों, 
सत्वारो एव शरीर का नाश हो जाने पर भोगादि का प्रश्व ही सद्ठी उपस्थित होता। इस प्रहार 
दोना दर्शनों की विदेहावस्था में अन्तर है । जदा तक जीवनमुक्ति का सम्बन्ध है, लिप्त प्रतार 
वि अड्वेत वेदान्त मे जीवनमुवत प्राणी का शरीर त्याग नही होता, उप्ती प्रवार योगदर्शन मे 
भी भिध्या रासार-बन्धत से मुक्त ध्राणी का लोत सदी हो जाता, वरन्‌ वहू बेदास्ती जीवन्मुक्त 
वी ही तरह सतार-प्रकृति से पृथरछ रहने हुए नपना जीवन धारण करता है। ऐसा जीवनमुत्त 
प्राणी अविद्या-वन्धन से बधे हुए प्राणियों दै दौच भी मुक्ति का अनुभव करता है। उसे न दूधरे 
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६ पत्ववेशारदी ११६ (हाई ओरियग्दव घिरीज, १७) 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान छ ३७ 


जीवन का भय होता है और न कोई आशा ही होती है। इस परिवर्तनणील संसार में भी वह 
जीवन्एक्त प्राणी अपरिवर्तित ही रहता है ।* वैसे तो, अद्व॑ंतवेदान्त और योगदर्शन, इन दोनों 
ही दर्शनपद्धतियों के अनुसार अविद्यानिवृत्ति होने पर मोक्ष मिनता है, परन्तु दोनों की अविद्या- 
सम्बन्धी दृष्टि में भेद है। अद्वत-दृष्टि से विचार करने पर जगत्‌ से ब्रह्म की सं्रा को पथक 
मानना अविद्या है।इस अविद्या की निवृत्ति सर्व खल्विदं ब्रह्म' की भावना से होती है। इसके 
विपरीत योगदर्शन के अनुसार वुद्धिसत्त्व के लेग-ब्रीजों के दर्घ होने के लिए 'पुरुष' की अन्यता- 
प्रतीति आवश्यक है | यह अन्यताप्रतीति ही मोक्ष का प्रमुस कारण है ।* इस प्रकार अद्व॑त 
वेदान्त और योगदर्शन के मुक्तिसम्बन्धी विवेचन में प्रक्रियागत भेद स्पष्ट रूप से दृष्टिगोचर 


होता है। 


आलोचनः 


अद्वगेत वेदान्त और योगदर्शंन के उपर्युक्त तुलनात्मक विवेचन से यह पता चलता है 
कि दोनों दर्शन-पद्धतियों के सिद्धान्तों में पारस्परिक साम्य एवं यत्किचित्‌ विरोब होते हुए भी 
घनिष्ठ सम्बन्ध है।रे इस सम्बन्ध में यहू कथन किसी पूर्वाग्रह पर आधारित न होगा कि प्राचीन 
आओपनिपद अद्वैत वेदान्त के अविद्या, चित्तवृत्तिनिरोध, ईश्वर, मुक्ति एवं कर्मसम्बन्धी सिद्धास्तों 
का प्रभाव योगदर्शन के उक्त सिद्धान्तों पर भी पड़ा है। ऊपर अद्वैत वेदान्त एवं योगदर्शन के 
चवित्तवृत्तिनिरोध और अविद्या आदि सिद्धान्तों का तुलनात्मक विवेचन करते समय इन 
सिद्धान्तों का साम्य देखा जा चुका है| परन्तु इससे यह कदापि न समझता चाहिए कि उप- 
युक्त विवेचन में वेदान्त के सम्बन्ध में जिन स्थलों को उद्धृत किया गया है, वे योग-परवर्ती 
वेदान्त के हैं, अत: योगदर्शन पर वेदान्त का प्रभाव कैसे संगत हो सकता है। इस प्रसंग में 
लेखक का विचार है कि परवर्ती अद्वंत वेदान्त के अन्तर्गत जिन सिद्धान्तों का विकास हुआ है 
उनके वीज औपनिपद दर्शन में पूर्णतया निहित हैं। अतः योगदर्शन पर प्राचीन अद्वंतवाद का 
प्रभाव मानने में कोई आपत्ति न होगी । इन दोनों दर्ग नपद्धतियों के सम्बन्ध में दूसरी वात यह 
विशेप रूप से उल्लेख्य है कि अद्वेत वेदान्त दर्शन में जिन विपयों का प्रतिपादन सैद्धान्तिक रूप 
ही से किया गया है, योगदर्शन में उनका विवेचन व्यावहारिक रूप में मिलता है।* चित्तवृत्ति 
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३८ छ अद्रैत-वेदान्त 


लिरोध आदि के उपाय योग के व्यावहारिक विवेचन ही हैं। अत वैदान्ती को योग वीं 
महती उपादेवता माउनी चाहिए | इस कतार मंद्वत वेदान्त भौर योगदर्शन का सम्बन्ध स्वत - 
सिद्ध है। 


थह्वैत वेदान्त (उत्तरमीमासा) और पूर्वमीमासा दर्शन 


वूर्बमीमासा का सक्षिप्त स्वरूप : पूर्व॑मीमासा की सक्षिप्त रूपरेखा प्रस्तुत करते से पूर्व 
धूर्वमीमासा' वे अर्य के सम्बन्ध में विचार करना अत्यत आवश्यक है। भत यहा पहले पूर्व- 
मीमासा झद्द ने अर्य दे सम्बन्ध में विवेचन किया जायेगा । 


पुर्वमीमासा का बर्थ 


पूर्वमीमासा के अर्थ के स्वस्थ विचार वे अभाव मे विद्वानों की भिन्‍न भिन्‍न धारणाम 
बन गयी हैं । इसता फत यहा तक हुआ है कि फ़िसी-क्सी ने तो इसे दर्शन स्वीवार करने 
में ही आपत्ति प्रदर्शित वी है। ढुदे एक विच्ञारर तो पूर्व॑मीमत्ा भर उत्तरमीमामा के पूर्व 
ओर उत्तर शद्धा के आधार पर, इन दोना दर्शन-पद्धतियों को पूर्वकालिक एवं उत्तततालिक 
भी कहते हैं--जैंसे पाइचात्त्य विद्वान कोलबुंक ॥* इस स्थल पर पूर्वमीमासा के अर्थ वे निश्चय 
का प्रयत्त है। जिसके परिणामस्वरूप इस सम्बन्ध में उतत-अनुक्त सभी श्रास्तियो का निशा 
करण सम्मव है । 

मीमासा झब्द की उलत्ति विचारायक 'मान्‌' धातु से स्वार्थ में सन्‌ प्रत्यय होने पर 
होती है। इस ब्युलत्ति के आधार पर मीमासा शब्द का अर्य गमीर चिन्तन है और इस पकार 
पूर्वमीमासा का अर्य होगा शिसी विपय पर किया गया प्रथम गम्भीर चिन्तन। वेद के दो स्वहय 
प्रचलित हैं--एक कर्मक्राप्ड और दूसरा ज्ञानकाण्ड । यूर्वेमीमासा का विषय कमंवकेएण्ड है और 
उत्तरमीमासा का वियय ज्ञानकाण्ड । जैसिते और वादरायण दोनी उत्तरमीमासकी ने 
अपने अपने दार्भ निक दृष्टिकोण को ध्यान में रखते हुए अपने उद्देशयों वी स्थापना, अयातों 
पर्मेनिज्ञासा' (जेमिनिसूतर, १११) और “अयातो बहाजिज्ञासा/ (बरह्मसूत्र, (११) सूत्रो द्वारा 
आरम्भ मे ही कर दी है। परन्तु इससे यह कदापि न समझना चाहिए वि 'पूर्वमीमासा का 
धर्म और उत्तरमीमासा का व्रह्म' दो पृथत््‌ पृथक छद्देशयों वो दृष्टि में रखदार चलते हैं। 
बेद वा सिद्धास्त तो बेदास्त ही है, इसी लिये उये उत्तरमीमासा बहते हैं, क्यो उसमें उत्तर 
पक्ष कर्वात्‌ सिद्धान्त पक्ष की स्थापना है। धर्म और कर्म वा सम्बन्ध सापेक्ष है। पूर्वमीमाना 
दे अन्तर्गत दोनो का ही भ्रतिपादन मिलता है। यहा पूर्वमीमासा से यह समन चाहिए कि 
धर्म और कम के प्रतिपादन की मीमासा, वेदान्त प्रतिषाय मोक्ष वे इच्छुक वे लिए पहला 
प्रयात है। इसीलिए तो घकराचार्य ने भी ज्ञान पक्ष वा मण्डन वरते हुए भी क्षाचार-पोपक 
कर्म वी महत्ता वो तिसकोच स्वीकार किया है ।* अन्यथा दस लोदा कै विए दावर दर्शन 
का मदर्व ही क्या रह जाता ? पत्न्तु यहा यह भी उन्लेखनीय है कि शकराचार्य कर्म को पर- 
परया ही मोक का साधत' मानते हैं, साक्षात्‌ मही। इसीविए आचार्य दावर की मीमात्षर्ों 





है 0768#70४ ्रा50 55५४५४३, ए० ॥, छ 239 
२ दर्मम्रि सस्तता हि विशुद्वान्मन झबनुवन्त्यात्मासमुपतिपल्यकाशितमप्रतिकोे 
बेदितुम । [वु० उ० मा०, ४४८२२) 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान एल ६६ 


के अवतार सीधे कम से अथवा श्ञान-कर्म समुच्चय से मुविति-लाभ स्वीकार करने में आपत्ति 
। 
ऊपर किये गये विवेचन से हमारा अभिप्राय यह है कि पुवंमीमांसा के अन्तर्गत वेद के 
पूपक्ष (कर्मकांड) का ही विवेचन किया फया है, इसीलिए इसका नाम पूरव॑मीमांसा पड़ा 
है। अतः जैसाकि पू्व॑पक्ष की स्थापना करते समय कहा जा चुका है, प्रो० कोलबुक का यह 
मत युक्त नहीं प्रतीत होता कि काल की दृष्टि से पूर्व और उत्तरमीमांसा में पूर्व और उत्तर 
का भेद है। इस तथ्य के आधार पर कि ब्रह्मसृत्रकार वादरायण ने अपने सृत्रों में मीमांसा- 
सूत्रकार जैमिनि का उल्लेख किया है, यह कहना उचित न होगा कि पूर्वमीमांसा उत्तर- 
भीमांसा से प्राचीन है। ज॑से कि पूर्वमीमांसाकार जैमिनि का उल्लेख ब्रह्मसूत्र के अन्द्गंत 
किया गया है, वैसे ही ज॑मिनि के मीमांसासूत्र के अन्तगंत भी बादरायण का उल्लेख मिलता 
है।* अतः पूर्वमीमांसा का उत्तरमीमांसा की अपेक्षा पूर्वका लिक होना उचित नहीं कहा जा 
सकता । 
ऊपर हमने मीमांसा के जिस अर्थ की विवेचना की है उस अर्थ में इस शब्द का प्रयोग 
कहीं क्रियायद के रूप में और कहीं संजा के रूप में जे मिनि से पूर्व ब्राह्मण एवंउपनिपद््‌-आ दि ग्रन्थों 
में बहुत प्राचीन काल से ही मिलना आरम्भ हो जाता है। इस सम्बन्ध में यहां कुछ स्थल उद्धृत 
कर रहे हैं : 
(१) उत्सृज्यां नो.सृज्यामिति मीमांसन्ते ब्रह्मवादिन: तद्घाहु: । उत्तुज्यामेवेति 
(तै० सं०, ७-५॥७॥१) 
क्राह्मणं पात्रे न मोमांसेत । (तांड्यब्राह्मणरे, ६४।६) 
उदिते होतव्यमनुदिते होतव्यमिति मीमांसन्ते (कोपितकी ब्राह्मण, २६) 
प्राचीनशाला औपमन्यव:**** "*** यदा श्रोतनियाः समेत्य मीमांसाज्चऋ: कोनु 
आत्मा कि ब्रह्म ति। (द्ा० 3०, ५१११) 
(५) सपा आनन्दस्थ मोसांसा भवति। (त्तै० उ०, ३८१) 
मीमांसा झब्द के उपयक्त प्रयोगों से मीमांसा की प्राचीनता स्पष्ट प्रतीत होती 


नए ० 0 
जननी... +यननममभीं.  मामकनगी, 


है । 


मीमांसा की ज्ञानप्रक्रिया 


प्रमाण-निरुपण : ताकिक दृष्टिकोण के अनुसार प्रमा-वारण को प्रमाण कहते हैं। जहां 
तक प्रमा की बात है, अज्ञात एवं सत्य रूप पदार्थ के ज्ञान को प्रमा कहते हैं।* उपयु कत परिभाषा 
के अनुसार स्मृति, भ्रम तथा संशय्ररूष ज्ञान प्रमा के अन्तर्गत नहीं भाते, क्योंकि भ्रमजन्य एवं 
संशयोत्तन्न ज्ञान में वास्तविकता नहीं होती । इस प्रकार जहां जिस वस्तु की जैसी स्थिति है 
उसका वैसा ही ज्ञान प्रमा है। इस प्रमा का कारण ही प्रमाण कहलाता है। इस प्रकार शास्त्र- 


१. ऐतरेयोपनिपद्‌ भाष्य का उपोद्घात। 

२. ै4ब5 श4॥/87/ : जाप एप्रा,05एन्‍ए, ४०. ॥ 9, 04 

३. चौखम्वा संस्करण १६६१॥। 

४. ऋताएटत >ए 8, ए/तगशाल, 

५. प्रमा चाज्ञाततत्वार्थजावम्‌ | --मानमेयोदय, १३ (अनन्तशयन संस्क्ृतग्रन्थावली, १६१२) * 


४०७ ७ अद्गत-वेदान्त 


दीपिका के अनुसार जिस ज्ञान मे अज्ञात पूर्व वस्तु का अनुभव हो तथा जो भन्‍्य ज्ञान दरार 
धाधित न होवर दोपरदित हो वही प्रमाण है।* इन प्रमाणो की सश्या के सम्बन्ध मे, जैसाकि 
कहा जा चुका है मित्र भिने दशनपद्धतियों मं तो मतभेद है ही, स्वय मीमासा के ही अत्गत 
भाट्ट एवं प्रभाकर मत में मी अन्तर है। माट्ट मत के अन्तगंत प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, 
नर्थापत्ति तथा अनुपर्ला-प, ये छह प्रमाण माने गये हैं। प्रभावर मत में उतत छह प्रमाणी में से 
अनुपर्लन्धि को छोड़कर शेप पाच को ही स्वीकार किया वया है। यहां दोनो परम्पाओं के 
अनुसार प्रमाणों के सम्बन्ध में विवेचन किया जाएगा। 


प्रत्यक्ष प्रमाण 


रामानुजाचार्य ने प्रत्यत वी परिभाषा 'शाक्षात्‌ प्रतीति प्रत्यक्षम्‌ ' फह कर दी है। 
इस व्युत्तत्ति के अनुमार प्रत्यक्ष प्रमाण का साक्षात्‌ सम्बन्ध इन्द्रियों से है १ बसे तो अतुमाद- 
जान मन-इर्द्िय द्वारा जन्य है परन्तु उसमे इन्द्रिय के साथ विषय का साक्षाक्तार नही होता । 
यही अनुमान और प्रत्यक्ष का भेद है। 


प्रत्यक्ष के निविकल्पक और सविकल्पक भेद 


निविवल्पक ज्ञान इन्द्रियसनिकर्प के पल्चातू, विशेषण-विशेष्य भाग से रहित, विपय- 
स्वरूप मात का ग्राहक, शब्दानुगम से शून्य ज्ञात निविकस्पक ज्ञान बहलाता है। निर्विबत्पत 
ज्ञान भें किसी सत्ता मात्र वी ही उपलब्धि होती है, उसकी प्रकारता या विश्लेपता आदि की 
नहीं। परन्तु सविकस्पक ज्ञान मे वस्तु के अनुमद होने पर जिन विशेषताओं का जान होता है, 
वे निविकत्पक दशा में भी वरईमान रहूती हैं (अत निदिकल्पकद अवस्था ज्ञान वी प्रथप अवस्या 
है । जिस प्रकार शिशुपालवघ काव्य में प्रारम्म में अवतरित हुए तारद पहले एक तेज पुज 
के रूप भे दिखाई देते हैं---उस समय उनकी कोई विज्ञिष्टवा नही दिखाई पड़ती, यही निर्वि- 
दल्पव ज्ञान वी मवस्था है । 

सर्विक्त्पक ज्ञानं+-जव ज्ञान का उपयुंवत प्रायमित्र अवस्था अन्य उपकरणों से पुष्ट 
होती जाती है तथा उसका विशेषण, नाम, गुण-क्रियाओं से सम्बन्ध होता चला जाता है, तो 
उसे स्विकल्पक ज्ञान कहते हैं। सदिवल्पक ज्ञान जाति, द्रव्य गुण, क्रिया, दाम--इन पाद प्रकार 
के विकल्पों से प्रतिभामित होता है। उपयुक्त माधकाव्य के नारद के उदाहरण से नारद का 
पुदपत्व--जाति, वीणापाणितव--द्रब्य, तेदस्विता--शुण, तपस्विता--किय्रा तथा नारद-- 
नाम विकल्प टै। दसी वितवल्प-योजना पर सविक ल्पक ज्ञान स्थित है। रे 


आलोचना 


ऊपर किये गये स्पाटीक रण से यह स्पप्ट है कि निविवन्पक ज्ञान ही सदिकल्दद क्वान 
का आधार है। परन्तु दस विषय में वौद्धों तथा वेय्रावरणों मे ऐक्मत्य नही है। बौद्ध सप्रदाय 


१ कारणदीपवाधकजानरेहितगृहीनग्राहि प्रमाणम्‌ ! (शास्व्रदीपिका, १।१५) 
३२ रामानुजाचायं, तत्तरहन्‍य, पू० २ ८। * 
है. सण्दनमिश्न शास्त्री, मीमासा-दर्जन, पृ० ३७६ । 


दर्शन के क्षेत्र में मद्वतवाद का स्थान ए ४१ 


क्षेवल निविकल्पक की ही प्रत्यक्षता स्वीकार करता है, सविकल्पक की नहीं ॥ इसके विपरीत 
वैयाकरण निविकल्पक ज्ञान को नहीं मानता । 

जैसाकि कहा गया है, प्रत्यक्ष के सम्बन्ध में प्रभाकर एवं नाट्ट मतों मे भी भेद है। 
न्यायदर्न के अच्तर्ग त संयोग, संयुक्त समवाय, संयुक्त समवेत समवाय, समवाय, समवेत सम- 
वाय तथा विशेषण-विशेष्य-भाव,--य्रे पट्‌ सन्निकर्प माने गए हैं। परन्तु भाट्ट मत में, संवोग 
ओर संयुक्त तादातव ये दो ही सन्निकर्ष माने गए हैं। परल्तु प्रभाकर संयोग, संयुक्त समवाय 
तथा समवाय--ये तीन सन्निकर्प मानते हैं । 


अनुमान प्रमाण 

स्वाभाविक रूप से निव्चित सम्बन्ध वाले दो पदार्थों में व्याप्य के देखने पर इन्द्रियों 
से असंबद्ध विपय में जो ज्ञान होता है, उसे अनुमान कहा जाता है | व्याप्य से अधिक देण-काल 
में न रहने तथा व्याउफ से अधिक देश-काल में रहने का अभिप्राय है। उदाहरणा्थ, घूम बौर 
अग्नि का स्वाभाविक सम्बन्ध निच्चित है। उन दोदों में पर्वत पर धूम-दर्म न होते है। घूम- 
दर्शन होने पर इन्द्रियों से न देखे गए (असन्निक्वप्ठ) व्यापक अग्नि में जो ज्ञान होता है, वही 
अनुमान कहलाता है। इस उदाहरण में धूम व्याप्य तथा अब्नि व्यापक है । घूम के व्याप्य होने 
का यह कारण है कवि वह अगिन से रहित जल-भादि पदार्थों में नही रहता । अग्नि की व्यापकता 
इससे सिद्ध है कि वह धूम के अभाव में भी जलते हुए लाहे में देखा जाता है । 

अनुमान के भी दो भेद हँ--स्वाथनिमान तथा पराथनुमान । जहां स्वयं ही हेतु को 
देखकर व्याप्ति आदि के स्मरण से साध्य का अनुमान कर लिया जाता है, वहां स्वार्थानुमान 
होता है। जो अनुमान दूसरों को समझाने के लिए किया जाता है, उ्ते परार्थानुमान कहते हैं। 


आलोचना 

भाड्ट मत की अनुमान-प्रक्रि] और स्यायदर्णन की अनुमान-प्रक्तिप्रा में किचित्‌ भेद 
है । न्याय के प्रतिज्ञा, द्वेतु, दृष्दान्त, उपनय और निगमन--इन पंचावयत्र वाक्‍्यों के स्थान पर 
भादूद मीमांसा एवं वेदान्त में प्रतिन्षा, हेतु और दृष्दान्त, या दुप्टान्त, उपनय और निगमन ये 
दीन ही वावय गाने गये हैं ।* 


शाब्द प्रमाण 

ज्ञात पदों के द्वारा पदार्थ का स्मरण होने पर असत्नि कृष्ट वाक्य के अर्थ का ज्ञॉन होना 
घाचद प्रमाण कहलाता है। यह थाव्द प्रमाण भी दो प्रकार का है : एक पौरुषेय और दूसरा 
अपौरुषेय । आप्त वचन पौरुषेय घादद प्रमाण के अन्तर्गत आयेगा । इसके अतिरिक्त वेद-चावय 
अपौरुषेय घद्द-प्रमाण का उदाहरण है। सिद्धा्थ और विधायक--े दो भेद बब्द के और 
भी हैं। किसी पदार्थ के निद्िचत अर्थ को कहने वाला- वाक्य सिद्धार्थ वावय है। विधायक 
वाक्य वह वाक्य है नो किसी प्रकार के कार्य के लिए प्रेरक होता है। विधायक वाक्य उपदेशक 
तथा अतिदेगक के भेद से दो प्रकार का होता है। उपदेश वाक्‍य से विधिवाक्य का तात्पय है 
जैसे---उनसफो ऐसा करना चाहिए। अतिदेण वाक्य का उदाहरण है--दर्भपूर्णनास याग के 





१. मानमेय्ोदस, पूृ० ६४ तथा वेदात्तवरिभापषा पृ० ६२। 


४२ ० महंत-वेदान्त 
द्वारा स्वर्ग का साधन वरे ।* 


उपमान प्रमाण 


पूबंदुष्ट अर्य के स्मरण बरने पर दृश्यमान पदार्थ में जो सादुइप-ज्ञान होता है, उसी 
को उपधितति कहते हैं।* उपशिति व बारण ही उपसान इहलाता है। जैसे कि फिसी ऐपे 
व्यक्ति कौ, जिसने पूर्व से गाय देख रकखी है, जगल मे॑ गवय (नीलगाय) भी गाय वे समान 
दिखाई पडती है। इसने भनन्‍्तर वह द्रप्टा गाय मे रहने वाली गवम (नीलगाय) बी समानता 
का स्मरण करता है और कहता है कि मेरी गाय इस गवब के समान है यटी प्रत्या उपसित्ति 
कहलाती है। इस प्रकार उपमान सादुश्यजस्ध ज्ञान है ! 


अर्थापत्ति 

दूसरे अर्थ के बिना निदिचत अर्थ वी पनुएपत्ति दो देखकर, उगती (निदिचद जर्म की) 
सगति के लिए जो अर्थान्तर वी कर्पना की जाती है, उसे थर्यापत्ति उहने हं।। जँसे, विसी 
अस्य प्रमाण के आधार पर देवदत्त का जीउएर वरद्िचित शिद्ध होने १९, जए देवदत वो घर में 
नही पाया जाता, तो उसने बाहर रहने वी अर्थान्तर की द“पना के द्वारा ही देवदत्त के जीवन 
वी निश्चित सिद्ध होती है। इस प्रकार देवदत्त वे घर से बाहर रहने की वापया अर्थापत्ति 
है। अश्रपित्ति के दो भेद है--एक श्रुतार्थापत्ति और दूसरी दृष्दार्थापत्ति। केवल 'द्वार' ऐसा 

हने पर खोलो" या 'वल्द बरा' ऐसे अर्थ वी कल्पन' शुताथपित्ति गत कत्पना है। ऊपर दिया 

गया देवदत्त का उदाहरण दुष्टार्यापत्ति का उदाहरण है । नैगायिरा तो अर्थापत्ति बा अनुमान 
के अन्तगंत्र ही अन्तर्भाव वरते हैं। 
अनुपलब्धि 

अनुपलब्धि अभाव का ही पर्याग्वाची है। जहा उपर्युवत पाचा प्रमाणों वी भ्रवृत्ति 
नही होती, वही ननुपतन्धि है। उपर्यूवत पाचों प्रमाण भायपदाओों वी उपाधि ने साथन हैं, 
परन्तु कभी-वमी अमाव वी उपलब्धि भी देखी जाती है। जयुपर्ला-ध ह्रमाण अभाव यी 
उपलब्धि का ही घोघर है। अनुपसब्धि वी सत्ता स्तततस्त्र है। इसजा यारण यह है हि हमारी 
इन्द्रियाँ भावात्मक वस्तुओं के ह्वात को ही चत्तता मउती हैं, उम्राव जो न्प्े ) सभाव 
अनुपर्तान्न मे द्वारा ही निद्ध होता है। जैसे, यदि पुस्तक होगी दो अवदय गिचती, परन्तु इस 
सनय यह अनुततउत्र है। इससे चहू सिद्ध होगा है कि जयुपर्ता थे ही पुराक के वभाय को बता 
रही है । मादूट एवं अड्धत मत मे जनुप्रतच्सि वो खबरप प्रमाण ये रप में स्पीयार किया गया 
है, परन्तु इसते विपरीत प्रमात्रर मात्र मे, अनुपलल्पि जी स्यतर्द सा नटी स्वीक्षार की गई 
है। प्रभाकर ने तो अभाव को अधपिकरण रूप माना है। (देखिये तस्त्ररहस्य, पृष्ठ १६-१६) । 


प्रामाण्यवाद 


ज्ञान होते समप्र जो पदार्थ जिस रूय में अवनासित होता है वह पदार्थ वस्तुंत उसी 





हैं. धास्त्रदीपिा, पृ० ७२ (निर्णयत्रायर सस्करए) 
२ अवपित्तिर॒पि दुप्छ खुदो-पावो अन्यथा चोगफ्चने इन्दर्थ कर्चना । [धा० भा०, ११५) 
आन दाष्प्म सस्वृत ग्रस्थावणी १६४६॥। 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान ए ४३ 


रूप में अवस्थित हो तो उसे प्रामाण्य कहते हैं।! इसके विपरीत जब कोई वस्तु जिस रूप में 
वर्णित हुई है उस रूप में न हो, तो वह अप्रामाण्य की स्थिति कहलाती है। मीमांसक प्रामाण्य 
को स्वत: तथा अप्रामाण्य को 'परत:” मानते हैं। इस वियय में उनका नैयायिकों से विरोध 
है। नैयायिक प्रामाण्य को स्वत: न मानकर परत: मानते हैं । इसीलिए मीमांसक स्वतः- 
प्रामाण्यवादी और नैयायिक्र परत:प्रामाण्यवादी कहलाते हैं। इस स्थल पर मीमांसक के 
स्त्रत:प्रामाण्यवाद बी स्थापना के पश्चात्‌ नैयाथिक के परत:प्रामाण्यवाद का खण्डन किया 
जाएगा। प्रभाकर मत, भाद्ट मत तथा मुरारि मत के अनुसार मीमांसा के स्वृतःप्रामाण्यवाद 
के भी भिन्‍त-मिन्‍त रूप हैं। यहां इन तीनों मतों का उल्लेख परमावश्यक है । 


प्रभाकर मत 


प्रभाकर के भतानुसार ज्ञान स्वत:प्रकाश-रूप है। अतः इस मत में ज्ञान के स्वतः- 
प्रकाश रूय होने से ही ज्ञान का स्वत प्रामाण्य स्पप्ट सिद्ध है । उदाहरणार्थ, जिस प्रकार 
प्रकाश पहले दृश्यमान पुस्तकादि पदार्थों को तदनन्तर अपने आपको और फिर दीप-वरतिका 
को अशिज्यवत्र करगा है, उसी प्रकार ज्ञान भी पहले इन्द्रिय-सन्निहित पदार्थ को, क्विर अपने 
आपको और फिर ज्ञान के आश्रयभूत आत्मा को प्रगट करता है। इस प्रकार प्रभाकर के मता- 
तुसार प्रस्पेक पक्ष में पदार्थ, ज्ञान तथा आत्मा की स्वत: अभिव्यक्ति होती है! इसी को त्रिषुटी 
प्रत्यक्ष भी कहते हूँ । इस मत में ज्ञान के साय-साथ उसका प्रामाण्य भी स्थित रहता है। अथवा 
यों कहिये कि जात की जिस सामप्नी से ज्ञान उत्तन्न होता है, उसी सामग्री से उस ज्ञान का 
प्रामाण्य भी उत्वस्न होता है।* 


भट्ट मत 

इस मत के प्रवर्तक कुमारिलभट्ट हैँ। वे भी ज्ञान के स्वत-प्रामाण्य को स्वीकार 
करते हैं, परन्तु उतका स्वव्ृत-प्रतियादन-प्रकार प्रभाकर से भिन्न है। कुमारिल प्रभाकर की 
तरह ज्ञान को स्वृतःप्रकाशरझूप नहीं मातते। इसके मतानुसार चक्षु और पुस्तक के सन्निकर्प से 
(इदं पुरक्रम' यह ज्ञान होता है; परन्तु इनके मत में ज्ञान के स्वत-प्रक्राश न होने के कारण उसका 
प्रत्यक्ष दीं होता ! इत्तीतिए कुमारिल ज्ञान को अतीच्द्रिय स्वीकार करते है। इसलिए ज्ञान 
होने के पश्चात जाता को ज्ञान होता है कि--मया इदं पुस्तकम्‌ जातम्‌ (मेरे द्वारा यह पुस्तक 
जानी गई) । जब यह पुस्तक ज्ञात होती है तो उसमें ज्ञातता नामक वर्म उत्पन्न होता है। इस 
जातता का ही प्रत्मक्ष जात भाट्ट मत में होता है। यह ज्ञातता ही ज्ञान तथा प्रामाण्य की उदय- 
कर्त्री है ।रै 


१. अर्थस्प च तथाभावष: प्रामाण्यमभिवीयते | --न्यायरत्तमाला, पूृ० ४॥ 
देखिए---न्यायकन्दली, पू० ६१; ज्ास्त्ररीपिका, २१३-१४; तन्व्ररहस्थ, पृ० ५-८; 
प्रकरणपंचिका, पू० इ८-५३। 

स्याय रत्नमाला , पृ० ३१-३५; आास्त्रदीपिका, पृ० ६७-१०६; मानगेयोद्ण, पृ० ४-६। 


रण 


ड४ छा अद्वत-वेदान्त 


मुरारि का मत 


मरारि के मत के बारे मे प्रसिद्ध है--मुरारेस्तृतीय पन्‍्या । मुगरिभिश्र के अनुसार, 
इन्द्रिय एव अर्थ के सबोग से ज्ञान होते पर अब घट ' (यह घडा है) दस प्रदाद का ज्ञान होता 
है। इस अम घट ' ज्ञान वी सत्यता का निश्वय करने के लिए फिर हु धटमानवात्‌ इस 
प्रवार दा अमव्ण्वसाय होता है। इस अनुन्यवसाय के द्वारा ही 'अय घद (महू घट है) इस भान 
का कान तंया उसका प्रामाण्य, दोतो ही विश्वित होते हैं, यदी सुरारि मत वी विशेयता है ।* 
इस प्रवार प्रभापर मत में जाने वे स्पत प्रामाण्य होने का सिइचय ज्ञान के स्वयताद्त्व मे, 
आटट मत में ज्ञातता' से तथा मुरारि मिथ के मत में अनुव्यवसाय से हीगा है! उक्त तीनो मती 
मे पिद्धानों ने प्रभाकर मत की ही विशेष महत्ता स्वीकार की है। इस सम्दन्ध मे मयुरानाय 
तईबायीम का बयन है कि प्रणावर वह ही मत निश्चित स्वत प्रामण्यदाद है, अन्य मत तो 
न्याय दे समान परन प्रामाण्यवादी ही हैं ।' 


परत प्रामाण्यवाद का निराकरण 


मैयबायिक का प्रामाष्यवाद को परत मानना उचित सही है। नैयाविक के मतानुमार 
मदि प्रामाण्य का परतस्त्व स्वीकार किया जाएगा तो अनवस्या दीप आ जाएगा। इसका 
कारण यह है कि परत प्रामाण्यवाद के अनुछप शान का प्रासाण्य जब दूसरे ज्ञान पर निर्मर 
होगा तो वह दूसरा--प्रामए्यप्रतिपादक जान भी अरने प्रामाण्य की सिद्धि के लिए इतर गान 
की शरण लेगा । इसी प्रकार वह इतर ज्ञान, प्रमाण्य सिद्धि के लिए इतर ज्ञान की घरण लगा 
--और फिर इस प्रकार अनवस्था दोप उत्पन्न हो जाएगा। इस प्रकार दे अ्नवस्पा दोष से मूल 
का उच्छेंद्र हों जायेगा । अत इस मूलोब्छेदर ज्ञान के स्दीआर बरने में कोई लाभ नही है। 
प्रापाष्य के परतस्त्व के स्वीकार करने से प्रापाध्य का मूतो च्छेर इस प्ररार टोता है कि यदि 
सभी धान अपने विपय के तथात्व के तिश्वय के विए स्वयं अत्तामर्भ्य का धतुमत करते हुए 
इसर दान ने कवेक्ती हो जाएें, तो कारण पुण-ज्ञात, भवादज्ञान व अवँ-किया-त्ञात भी अपने 
विधपनिष्ठ गुण आदि के निश्चम के लिए इतर ज्ञान के अपेक्षी हो जाएगे। इस प्रशार अनेव' 
जन्मों में भी किसी झर्थे का निश्वप न होते पर प्रामाण्य का मूतोच्छेद स्वत हो जायेगा। यदि 
पूर्वपक्षी कहें वि क्नवम्था की परावृत्ति ने लिए लर्य त्रिया-ज्ञान की स्वत प्रमाणता मात ली 
जायेगी तो इसमे कोई वैप्िप्ट्य नही आ पायेगा | वपीकि, यद्यपि अर्थ-ज्िया वी फ्यरूपता दे 
वारण उससे अप्र/्माण्प की डरा नहीं वी जा सकती, परत्तु स्रध्तावस्था में जंद लाना आदि 
क्रियाए दसमे भी व्यभिचार कर देती हैं। यद्ि पूर्व पक्षी कहें कि वेबल सुखन्तान की अव्यभिधरित 





है उमेश मिश्र मुरारेस्तीय पन्‍्या” (हि 0शहए७ एकाकिव्णल रिवसा/०६ऐ४" (०, 


की 7.207076 ) 
२ 'मनसेद ज्ञानस्वरूपिवत्‌ तत्पामाष्य्रट | इति सुरारिमिश्ना । 


बर्धंमान कुसुमाजति प्रसाद, पृ० २२६ (महामहीपाब्याय चत्रकास्त सवचिकार-सपादित, 


बंतवत्ता, १६६४* 
३ बिल्तामचिस्हटनय, पू+ ११७ ! ४824 


४ पशेलत्व प्रमाषत्व नात्मान लगते वव चित । 
मूवोच्छेदकर पक्ष को हि नामाप्पवस्धवि॥ झस्चिदीविका,पू० 337 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेददयदाद का स्थान घ ४५ 


समक कर उस तक ही अय॑ं-क्रिया को सीमित कर दिया जायेगा तो उससे भी पूर्वज्ञान का प्रामाण्य- 
अव्यवसित नहीं किया जा सक्वेया। जैसे कि स्वप्न में प्रिस-संग के विश्वाम से चुख होता है, तथा 
उसका ज्ञान भी होता है, परन्तु उस सुख-नात के निव्यात्व ने उस्र ज्ञान में अप्रामाण्य निहित 
कर रखा है अतः यह स्वीकार करना ही उपयुक्त होगा कि प्रामाग्य स्वत: ही प्राप्त होता है । 


मीमांसक का अख्यातिदाद 

भारतीय दर्शन के क्षेत्र में श्रम का विवेचन स्घातिवाद के सिद्धान्त के आधार पर किया 
गया है । अख्यातिवादी मीमांसक झुक्ति-आदि में रजत-आपदि के ज्ञान को मिथ्या नहीं मानता । 
इसीलिए अल्यातिवादी के मत में भ्रम को स्थान नही है । अ्यातिवादी मीमांसक ज्ञान के दो 
पक्ष मानता है--एक यथार्य और दूसरा स्मृति । अख्यातिवादी का कहना है कि 'इद रजतम्‌' 
(यह रजत है) इस ज्ञान में ज्ञान के दो रूप हैं। उक्त वाक्य में इृदम्‌ का यथाय॑ ज्ञान होता है और 
रजत की स्मृति । संस्कारजन्य सादृरय के आधार पर 'ज्ञातं रजन॑' स्मृति मात्र है। पुरोवर्ती इदं 
रूप यंयाय॑ ज्ञान और रजत रूप स्मृति ज्ञान--इन दोनों भिन्न-भिन्न ज्ञानों के भिन्न रूप से ने 
ग्रहण होने के कारण ही शुक्ति का रजवरूप में ज्ञान होता है । इसी को 'भेदाग्रह' भी कहते हैं, 
क्योंकि यथार्थ ज्ञान और स्मृति के भेद के आग्रह के कारण ही शुक्ति का रजत रूप में ज्ञान होता 
है। इस प्रकार अस्यातिवादी उक्त उदाहरण में रजतज्ञान का कारण 'प्रमोप' को मानता है। 
स्मरणाभिमान के प्रमुपित होने पर ही शुक्ति का रजत रुप में ज्ञान होता है। मीमांतक -की 
दृष्टि में 'इदम्‌--यह प्रत्यक्ष घुक्ति का ज्ञान, और “रजतम्‌” यह रजत-सान दोनों ही सत्य हैं । 
बख्यातिवादी का विचार है कि थुक्ति में रजतज्ञान का भाधार जो रजत है वह तो सत्ण ही 
है। इस प्रकार अस्यातिवादी मीमा[ंसक प्रभाकर के स्पाति-सम्बन्धी सिद्धान्त के अनुसार भ्रम 


को नहीं स्वीकार किया गया है।६ : ेल्‍ ॥! 
रे चर 4 >, अन्यवारूय ग्लप स्वी कार ५ 

परन्तु प्रभाकर के विपरीर्तःभट्‌ट मीमांसक नथायिक भी वन्यथाब्याति को स्वीकार 

करता है। अन्यथास्यातिवादी अल्यातिवादी की तरह स्मृति को स्वीकार नही करता। किसी 


वस्तु के धर्मों का अन्य वस्तु में आरोप ही अन्ययास्याति है। घुक्ति एवं रजत के उदाहरण में रजत्त 
के धर्मों का शुक्तित में आरोप होता है । इस आरोप के कारण ही झुंकित का रजतरूप से अन्यथा 
ज्ञान होता है। भट्ट मीमांसक इस अन्यथाख्याति को ही विपरीतल्याति भी कहते हैं । 


पदार्थ-निरूपण 

पदार्थों के सम्बन्ध में मीमांसकों में ऐकमत्य नहीं है । मट्ठ मीमांसक के अनुसार द्रव्य, 
ग्रुण, कर्म, सामान्य, शक्ति और अनाव, ये छः पदार्थ और प्रभाकर मीमांसक के मतानुसार द्रव्य, 
गुण, कर्म सामान्य, समवाय शक्ति, संज्या और सादृश्य, ये जाठ पदार्य स्वीकार किये गए हैं। 
इन पदार्थों में द्रव्य, गुण तथा कर्म का विवेचन प्रायः वैशेयिक के समान ही है, परन्तु यत्र-तत्र 
भेद भी मिलता है। यहां इन पदार्थों का संक्षिप्त विवेचन अपेक्षित प्रतीत होता है । 

दृब्य--द्रव्य परिमाण का आश्रय होता है और यह परिमाण दो प्रकार का होता है--- 
एक--अणत्व तथा दूसरा महत्व । द्रत्य पदार्थ --पृथ्वी, जल, तेज, वायु, जाकाश, काल, दिशा, 
आत्मा, मन्त, शब्द तया अंचकार भेद से ग्यारह प्रकार का है। यहां पृथ्वी आदि के सम्बन्ध में 





१. डॉ० हरदत शर्मा : बरह्मसूत्र,चतुःसू नी, पृ० १३। 


४६ ० ब्द्वेत-वैदान्त 


पृथऋ-पुथकू विचार किया जायेगा । ह 

पण्यी--प्रथम द्व्य पृष्दी गम्ध॑युतत द्रव्य है। इस पृथ्वी द्रव्य के दर्शन पृथ्दी, पर्वत, 
वक्ष शरीर और प्राणेर्द्िय के रूप में होते हैं। झटीर के जरायुज, कग्डव, स्वेदद और उद्- 
भिजज भैद से चार रुप हैं। इनमे उद॒भिज्म को प्रभातर मीमासक नहीं स्वीशार व रते ।* 

कद --जल स्द्ामातिक दरवेत्व का अविररण है। 

तेज-तेज उष्ण स्प् वाला होता है। तेज के दर्शन, सूर्य, चन्द्र, नक्षत्र, अग्नि और चक्षु 
इख्धिय के रूप में हो हैं। परन्तु वही वद्दी तैजस पदार्थे मे उप्णस्पश वी उपलोा ध नही भी होती, 
जैसे सुवर्भ भी तैजस पदार्थ है परन्तु उसमे पृथ्वी अथ वी अधिततावे वारण उप्ण झुयश वी 
उपलब्धि नही होती ।* 

चायु--यद्य वि वायु का रूप नही है, परन्तु फिर भी वह स्पर्सवाला है। प्राचीद नैया- 
यिकछू की तरह मीमासक वायु को आनुमातिक नही सानतता । नेब्यनेयाप्रिक तो वायु वी प्रत्यक्ष 
स्पष्ट ही स्वीकार करता है ।* 

आकादा--आवाश अन्निम भूत द्रव्य है। शब्द के अधिकरण होते से आवाण वी सिद्धि 
स्पप्ट है । आया नित्य है। मादूट मीमासको वे मत में आकाश का भी पत्यक्ष होता है ।* 

फाल -नदात सभी वा आधार है | काल विभु है और एप है । 

दिशा--दिशा भी एव तथा निश्य है| 

काता --ओत्मा चैतन्य का आश्रय है । मीमासक आत्मा वी व्यापक्ता को स्वीवार 
कहते हुए भी तत्र शरीशे के साथ उप्तती एकता नहीं मानते ५ 

शन--मन भी सूद्रम इन्द्रिय है । परन्तु यह भी भौतिक इक्किय ही है। परन्यु शास्व- 
दीपिकाकार ने इसे भौतिक से वितक्षण भी माना है ।* 

शदद -शठद धोत इन्द्रिय के दायर ग्राह्म है। श“द के वर्णाव्मझ और ध्वस्याप्मव', ये 
दो भेद हैं । वर्णात्मक शः” द्रब्प तथा विभु है और आत्मा वी ही तरह नित्य भी है, परस्तु बह 
गुण नही है । इसके विपरीत ध्वन्यात्मत' झकद भुण और अभित्य है। यह घ्यन्यात्मर शब्द ही 
वर्णात्गक दाब्द वी प्ररट वरने वाला है और यह वायु का गुण है, क्योंकि वायु के अभिवान 
के द्वारा ही शन्द की उत्पत्ति होती हैं।* 

सन्यक्रार--तैयायित्र की तरह भीसासव अन्धकार को अभाद रूप सदी भानता। 
मौमासप वे भत में अन्थकार चल्षु से ग्रह करने योग्य है। यह अस्थवार प्रताश मे अभाव में 





१ शर्दीर जराघुजाट्डागास्थेदजभित विविधम, उद्॒भिज्ण शरीर न भवति।---प्रव रण पत्तिवा 
पृ० १४० मुउुद्द धास्भी सिस्‍्ते द्वारा सपादित, (स० घु० डिपो, १६०३) 
३ अेभिमृतम्परपर्शनित सुवर्णनू। अभिमवस्तु बलपद॒भि प्रायिव ह्पादिशिरिति हउष्टव्यम । 
(मानमैयोदय, पृ० १५४) 
रे सत्यपि द्रब्यत्वे भह॒त्वे रूपमस्काराप्रावात्‌ वायोरतुपलब्धि ।--बे० सू० ४।१।७ तथा 
प्र७ पा5 भाण०्, पृ० ९६। 
४. तस्मात्‌ प्रा प्॑यामीतिवत्‌ वायु स्पृज्ञामीति प्रत्यवस्थ सभवाद्‌ वायोरपि प्रत्यक्ष 


समवत्येव | --भुक्ठावली, वा० ४६।॥ 
4 मानमेयोदय, पूठ श्दद | न्‍ 


६ मण्डनमिश्र भीमासादर्शन (जयपुर), पृ० ३४६। 


दर्शन के क्षेत्र में अद्॑तवाद का स्थान 0 ४७ 


काले रूप में दिखाई पड़ता है। तेज की तरह अन्चकार भी ब्रह्मा का शरीर है और इंसकी सृष्टि 
भी पृथक्‌ रूप से की गई हे। इसलिए इसको पृथक पदार्थ के रूप में स्वीकार करना 
आनश्यक है। 

इस प्रकार मीमांसकों के अनुसार द्रव्य पदार्थ के उदत ग्यारह भेद है । 

गुण--मीम[सकों ने रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, संस्या, परिमाण संयोग, विभाग, परत्व, 
अपर त्व, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह, बुद्धि, युख, दुःख, इच्छा, द्वेप, प्ररकट्य, ध्वति और संस्कार भेद 
से इक्कीस प्रकार के गुण माने हैं । 

नैयायिक एक पृथकत्व गुण की और कर्पना करता है जो मीमांसक को अभिमत 
नहीं है। 

कर्म---चलति' वर्थात्‌ चलता है” आदि' अत्यय का विययकर्म है। यह कर्म चल- 
नात्मक, प्रत्यक्ष तथा एक प्रकार का ही है। उक्त कथन भाट्ट सम्प्रदाय के अनुसार है। इसके 
विपरीत प्रभाकर के अनुयायी कर्म दो प्रत्यक्ष व मानकर अनुमेथ मानते हैं । भाद्ट सम्प्रदाय के 
अनुयायियों ने प्रभाकर-मतानुयायियों री उत्त अनुमेथता का खण्डन करते हुए कहा है कि यदि 
* कर्म का अनुमान किया जाने लगेगा तब तो पर्वत और बादल के संयोग से पर्व॑त में भी कर्म का 
अनुमान होने लगेगा । इस प्रकार मी मांसक कर्म की अनुमेयता को नहीं स्वीकार करते । 

सामातव्य--वयह मनुष्प है', 'यह जदव है! इस प्रकार सभी मनुष्पों और अश्वों आदि 
व्यवितयों में रहने वाले और विजातीय व्यक्तियों से व्यावृत्त कराने वाले व्यावृत्त और अनुवृत्त 
माकार में देशान्तर और कालान्तर में जो अवाधित ज्ञान उत्पन्न होता है, वही सामान्य है। 
यह सामान्य प्रत्यक्ष है। इस सामान्य के भी सामान्य और विशेष दो प्रकार हैँ, ज॑से मनुष्यत्व, 
बश्वत्व आदि । जाति का सामान्य आकार हैं और एक मनुष्य और एक भअश्व आदि उसका 
विशेष आकार है। 

शवित--शवित नामक पदार्थ की कल्पना मीमांसकों की स्वतन्त्र कल्पना है। मीमां- 
सकों ने लौकिक और वैदिक भेद से दो प्रकार की शक्तियां मानी है। अग्ति की दाहुक शविति 
लौकिक शक्ति है और यत्रा दि में स्वर्गादि प्रदान की शक्ति वैदिक दवित है । 

लभाव--जिसके द्वारा किसी वस्तु की सत्ता का निषेध होता है, उसे अभाव कहते हैं । 
अभाव के--प्रागभाव, ध्वंसाभाव, अत्यन्ताभाव तथा अन्योन्याभाव--ये चार भेद है। प्रभाकर 
के मत में अभाव नामक पदारय॑ को नहीं स्वीकार किया गया है| 

उक्त छ: पदार्थ ही भाद्ट सम्प्रदाय में स्वीकार किये गए हैं। 

जगत्‌--अद्वैतियों ने अद्व॑त-सिद्धि के लिए जगत्‌ को प्रपंच कहकर जो जगन्मिथ्यात्व 
सिद्ध किया है, वह मीमांसक का अभीष्ट नहीं है। मीमांसक जगत्‌ को मिथ्या न मानकर 
सत्य मानना है। जत: मीमांसा के अनुसार जगत्‌ के जिस रूप में द्शंन होते हैं, उसी रूप में जगत्‌ 
की सत्यता स्वीकार की गई है ।* इस प्रकार मीमांसक जगत्‌ का आत्यन्तिक नाश्ष नहीं स्वीकार 





१. शास्त्रदीपिका, पु० ३६।॥ 

२. अभिषातेन प्रेरिता: वायवः स्ति मितानि, वाय्वन्तराणि प्रतिवाधमाना: सवेतो दिक्‍्कान 
संयोगविभागानुत्पादयन्ति | शावरभाप्यम्‌ । 

३. तस्माद यद्‌ गृद्यते वस्तु येन रूपेण सर्वदा । 
तत्तथ॑वोस्युपेतव्ये सामान्यमथवेतरत्‌ ।॥ (इलोकवातिक, पृ० ४०४) 


डथ पे अत वेदान्त 


बरता । वुछ सौमासर जणु को स्वीवाट करते हुए परमाण से जगत्‌ की सृष्टि स्वीवार करते 
हैं ।' १रमाणुत्रादी मौमासका वे! अनुसार, कर्मों के फ्लोन्मुख होने पर अधुसवोग से ब्यवित 
उत्पसन होते हैं लया फत वी समाप्ति होने पर विच्छेद वे कारण अवाल्तर परिवेतेन हो 
जाया वरत हैं। यद्याति न्याप-नैशेषिक में भी जगत्‌ की उत्पत्ति परमाणुप्रांद वे आधार पर 
ही मिद्ध वी गई है. परन्तु परमाणुवादों में अन्तर है। न्‍्यायदर्शभन के अनुसार परमाणुओं की 
स्थिति प्रत्यक्ष सिद्ध न होपर अपुमानगम्य है। अत्तरेणु के पष्ठ मास को परमाणु बहने की बात 
वो मीमासत' नहीं स्वीयोर वरता । मीमासक तो प्रत्यक्ष वत मान कण वो ही परमाणु मावता 
है। स्थायदर्नत मे परमाणु योगज प्रत्यक्ष का विपय है परन्तु मीमाना में परमाणु का इच्चिय- 
प्रत्यक्ष सवी दार किया गया है ।* गत मीमासको द्वारा स्वोकार की गई जयत्‌ वी सत्ता प्रत्यक्ष 
सिद्ध हाते व बारश सत्य है । 

ट्ज६--जमा वि बढ़ा जा चुका है ईश्वर के सम्बन्ध में भिन्‍न-मिन्‍्न दर्शव-यद्धतियों 
में भिन्त भिवन मतवाद सिदत हैं। नैयायिव यदि ईश्वर को ससार कर निम्ित्त कारण मात्र 
मातता है तो भशेपिक्दर्शंन वे अन्तर्गत ईश्वर छे सम्बन्ध में कोई स्वतन्त सिद्धान्त ही नहीं 
मिलता । साख्य यदि एक प्रकार से निरीश्वरवादी है तो योग में एक विशेष पुए्पर्प में ईश्वर 
की 7 पता वी गई है। वेदान्त का ईइबर भायावी है। इस तिपय में मीमासा की स्थिति 
विचित है --वह ने ईइबर का खण्डन ही बारता है और ने मण्दन ही। मीमासा में भी ईइवर वे 
सम्बर्ध में सिन्‍त भिस्‍्त धोरणाएं मित्रती हैं। प्राचीन मीमासा के अन्तगंत ईइवर की नहों 
स्वीकार जिया गया है। इसने वितरीत परवर्ती मीमासको ते विसी न-क्िसी रुप में ईइवर वी 
सत्ता स्वीक्षार की है। लौगानिि भास्कर एवं आपदेव ने ईश्वरापंग बुद्धि से किए गए काम की 
मोश का हेतु माना है।' प्रमाकरविजय के सतत ईश्वर-सम्बन्ती आउजुमानितरता 4 खण्दन 
बारते हुए ईइदए वी स्वप्ट सत्त5 स्वीकार वी है।ए 

घर्न-पर्म मीजासादर्शव का प्रमुख प्रतिदाध है । इसीलिए जँपिति ने भीपासामृत्र 
दे दूसरे सूतर--- घोदइनावक्षणी:थों घमम में ही धर्म का लक्षण जिया है। इस सूत्र के अनुसार 
चोदना वे द्वारा सक्षित अर्य धर्म कहताता है। चोदना--भूत, भपिष्यतू, वर्रमान, पूदष्म, 
ब्ययदित तथा विध्रृृष्ट पदार्थों के वोब कराने में जैसी समय है वैधी शयित ने तो इस्द्रियों में है 
भौर ने अन्‍य किसी पदार्थ भें 

मौमासा के धर्म का उपयुंवत स्वष्टप सप्रमाण है। परन्तु भौमासा के प्रमाण, प्रत्यक्षारि 
मैं मिन्‍न हूँ। मीमाता > वन्‍तयेत घम्म में विधि, अयंवाद, भस्त्र, स्मृति, आचार, नामपेंय, 





१ प्रमात्ररविजय, पृ० ४३-४६ । 

२ मानमभेयोदय, पु० १६४॥ 

ञ्‌ बफ्फए पे पुदूप फिलमाएस्यु दि श्ेयमहेतु ॥ ने च तदपेणवुद्धयानुष्ठाने प्रमाणामाव । 
सन्क्शोधि यदश्वासीति नगवदुपीतास्पुतेरेवप्रणाणत्वातू । स्मृतिचरणें तत्पामाम्पप्य 
शुतिपूवकत्वेन व्यवस्थापनाव । 
बयंसप्रह पृ५ १६६ तया मीमासास्यायप्रवादा, पृ० १६०१ 

४ शव चानुमानिउल्वमेवेदब रस्थ निराहतम्‌। सेश्वरोडएपि निराउत । अतवएवं न प्रभावर 
गुझमिरीशरतिरास कृत । तत्यमर्यन च वेदान्तमीसासाया क्रियत दत्यभिप्रेतम ॥ 


प्रभागर विजय, पू० ८२ । 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान छा ४६ 


वाक्यशेय तथा सामथ्यं--ये आठ प्रमाण स्वीकार किये गए हैं। यहां इनका संक्षिप्त निरूपण 
आवश्यक है। 

(१) विधि--वेद-वाक्‍्यों का प्रमुख उद्देश्य विधि का प्रतिपादन है। विधि धर्म में 
प्रमाण है, क्योंकि इसके द्वारा अन्य प्रमाणों से अदात और अलौकिक कल्याण के साधन यज्ञादि 
का विधान किया जाता _26५0०9 

(२) अर्थवाद-वेद का दूसरा भाग अयंवाद है । ज्ञानप्रतिपादक वाक्य क्रिया की 
स्तुति या निषेध के प्रतिषादक होने के कारण परम्परया क्रियापरक हैं। इन्हीं बावयों को 
'अर्यवाक्‍य' कहते हैं। उदाहरण के लिए 'वायव्य श्वेत मालमेत भूतिकास:' अर्थात्‌ जो ऐदवर्य 
चाहता है, वह वायव्य याग करे, यह तो विधिवाक्‍्य है; परन्तु इसके मनन्‍्तर उक्त वाक्य के 
समीप में--वायुर्वेक्षे पिप्ठा देवता वायुमेव स्वेन भागधेयेनोपधावति स एवेन भूति गमयति' 
अर्थात्‌ वायु तीव्र गति से चलने वाला देवता है, वही इसको ऐश्वर्य की प्राप्ति कराता है, यह्‌ 
अरथवाद वाक्य है । विधि के साथ अर्थवाद वाक्‍यों की एकवानयता हो जाने पर विधि को 
प्रशंसा मिल जादो है और अर्थवाद वाक्यो का विधेय अर्थ की स्तुति के द्वारा क्रिया के साथ 
सम्बन्ध स्थापित हो जाता है । वायब्यश्वेनमालभेतभूतिकाम.” इस विधिवाक्य ने वायब्य 
याग में प्रवृत्त करने की प्रेरणा तो दी, परन्तु उक्त विधिवाक्‍्य के पालन में जो प्रमाद और 
आलस्य सम्भव है उससे वाधित मानव को पुन: परणा देने के लिए ही वायुर्वेक्षेपिष्ठा देवता **” 
इस उपर्युक्त अयं वाद वाक्य के द्वारा बार्यु: की-प्रशंसा की.गई है 4 इस प्रकार अर्थ वाद वाक्य 
कहीं विवेय क्रिया की सांक्षात्‌, कहीं उससे. सम्बन्धित द्रव्य और देंवता आदि,की प्रशंता करते 
हुए, प्रमाण बनते हैं । चिप बम 

(३) मन्त्र--तत्‌-तत्‌ कर्मों का अनुष्ठान करते समय उनसे सम्बन्धित क्रिंग्राओं, अंगों 
दव्यों एवं देवताओं का प्रकाशन करना मन्ध्ों का कार्य है। मन्त्रों वा उक्त कार्य ही कर्मकाण्ड 
का विशेष प्रयोजन है। मन्ब्र-स्मरण के बिता न कर्म के अंगों की स्मृति हो पाती है और न उनके 
क्रम की व्यवस्था ही समुचित हो पाती .है। विधि के अनुसार भी मन्‍्त्रों हारा स्मरण प्रशस्त 

बतलाया गया है | 

वैज्ञानिक आलोचना की दृष्टि से वैदिक मन्‍्त्रों के तीन भाग किये जा सकते हैं-- 
करणमन्त्र, क्रियमाणानुवादि मन्त्र और अनुमन्त्रण मन्त्र | करणमन्त्र वे मन्त्र हैं जो कर्म 
करने के पूर्व उच्चरित किये जाते हैं, जैसे 'इपेत्वा' एवं याज्या पुरोनु वाकक्‍्या' आदि। क्ियमाणा- 
त॒वादि मन्त्र वे मन्त्र हैं जहां मन्त्र बोलने के साथ-साथ कर्म का अनुष्ठान किया जाता है, जैसे 

युवा सुवासा' आदि । युवा सुवासा' के उच्चारण के साथ-साथ ही यूप के ऊपर कपड़ा आदि 
लपेटते जाते है । तीसरे प्रकार के मन्त्र अनुमन्त्रण मन्त्र हैं। ये मन्त्र कर्म करने के पश्चात 
उच्चरित किये जाते है जैसे 'अग्ने रह! देव यज्ययाइन्तादों भूयासम्‌ । 

इस प्रकार मीमांसक पदार्थ द्वारा मन्त्रों का प्रामाण्य स्वीकार करते हैं क्योंकि मन्त्र 
पदार्थ हैं । 

(४) स्मृति--्मृतियाँ भी धर्म के प्रति प्रमाण हैं, जैसे मनु, याज्वल्वय और पाराशर 
आदि की स्मृतियां धर्म के सम्बन्ध में प्रमाण-रूप मानी गई हैं। सम्पूर्ण वेदों एवं शास्त्रों के 
रहस्य-ज्ञाता मस्वादि ने यत्र-तत्र विकीर्ण एवं शाखान्तर में गये वाकक्‍यों को स्मृति के भाधार 
पर उद्धत कर एक जगह ग्रथित कर दिया है । यही स्मृतिग्रन्थ हैं । इस प्रकार वेद-मुलकता 
के ही कारण उनका प्रामाण्य है, परन्तु स्मृतियों का स्वतन्त्र आ्रामाण्य नहीं है। 


पू० छ अहँत वैदान्त 


(५४) आवार-पर्म के प्रति जाचार वी प्रामाणियता भी विशेष रुप से स्वीवाययं है 
परन्तु लोक्थर्म की रक्षा ते लिये मिल-भिन्‍्न देशों के अनुसार भिन्‍त भिन्‍न आचार ग्राह्म हैं।' 
आचार वी भहत्ता वे स्वन्य म 'जादार्हीता सत पुनन्ति देदा ' उस्ति तो प्रसिद्ध ही है। 

(६) सामब्रेय--तामयेय द्वारा विधेव कर्ण झा अन्य क्यों से व्यावर्नन हो जाता है, 
अतएव यह भी धर्म मं प्रभाग है। उदाहरण के लिए ज्योतिष्टोम आदि जो यशो वे नामयैय हैं 
वे उन्हे अन्यो से व्यावृत्त वराते हैं । 

(७) बावसशेप--वाक्प्रशेप्र भी सन्दिग्य लर्थ का निर्णय कराते हुए धर्म में प्रमाण 
बनना है। 

(८) सामर््--सामथ्यं ने द्वारा भी सन्दिग्य ज्ं का निर्णय होता है।* वह भो 
वावप रोप ही वी वरह धर्म मे प्रमाण के छप म स्वीजायं है । 

इस प्रकार सीमोौसरों वे उनुगार उपर्दतर ज्ञाठ प्रणाणों द्वारा धर्म ी प्रामाणिकता 
स्वीवार वी गई है । 

भावना -- भावना मीझासकों का स्वरयतूत मिद्धाल है। आयदेव ने भायना भा 
लक्षण -- भर्ितुर्भवतानुकूव भावपब्यापारत्िशेतव * क्ियाहे उिसया अर्थ उत्तथमान वस्तु 
बी उस्त्ति ते जनुफूल प्रयोजवतिप्ठ व्याथार था प्रेराता है। बदिक पावयों के थय्रण ने परचात्‌ 
छत तव क्िपाओ के अनुष्डात के लिए जो प्रेणा होती है उड्ते ही भावता कहे है। प्रतिद्ध 
जनेन दार्णी के काण्ट का वेठेगारिवाब दम रेडिव चीमावक की भाव के अधित' सनीय है | 
मीमासयत की सायता के मी दी भेद हैं. एए झारदी आवना शैर दुसी जानी माता । उद्ाह 

घाव, 'स्पर्गसामों झजेह इस बावय से "दजेद इस जिपाना ने दो जश हूँ. एप यजूबातु दया 
बूसरा लिए घक्ार। लियवयारजन्ध भातनता शाउरी भावना है तथा बाज्यातास्थ भावश 
क्षार्यी भायना है। 

सोल--मोक्ष का लक्षण दास्तदी विका मे--- प्रपत्तसादत्व वितयों मौस * कहर किया 
गया है । इस लद्ञप के अनुसार आत्मा कै प्रवच वम्यर्प वे बियय या सास ही मौज है। उस 
मत भाहूट भीमापत वा है | ध्रभाकर मे झत में दिद्योग मिद्धि यमोज है। प्रभावर के मतानु- 
सार विसी बाह्य फत की कामता किये मिता कर्त-व डड्डि ने दित्त-तर्मो का यनुप्ठ न ही मोज 
हैँ। दस प्रकार प्रभाकर भादण गत बाय थी तरह प्रयव सम्बरत विनय सो मुदित नही मानते | 
मुबगावस्था के सम्पत्ध मे मो सीमासको मस्र्याप्त मयनमेद है। मय्ताननण हे सम्यस्य ये स्थय 
भारटा में ही दो मत्त हैं । एक मत के अनुसार, मुक्ताउस्वां मे नित्य सुपर की अभिव्यक्ति होंगी 

हैं ।' यह मत उुमारिलभट्ट वा है। उक्त गत ये विपरीत, पार्वमारति ४ मतातुसार, घुवता 
हल्वा से सुपर वा झतन्त समुच्ठेद रहता है ४ गुए मत मे मुक्ति का स्वशय भादुशें के छत 
दो।) मतों मे भिन्‍नहै। गुर मत के अनुवार तो आस्मज्ञानपूर्रक्दूर्द से ह्िये गए वैदिक 





१ मग्डनमिथ-न्मीमासादरन, पृ० ४५३ (जयपुर, १६५५) । 
२ मीमायान्वायप्रवाद, पृ० 9 । हु 
३ डास्जदीपिया, पृ० ३५७। 
४ हु रात्यलगमुस्छेदेसति चावात्ययलित । 
सुप्र्दर मतगा सुविर्मतिसख्या झुपारि ॥ चाउेसेदप 


ेल्‍ वुपर 2 गा प्र द््ष्ट् | 
£ दोतो घत्रा के तिए देशिए, वेदास्त#ूपतानिस्त, त७ ४ || 


दर्गन के क्षेत्र में अद्देतववाद का स्थान प॑ ५११ 


कर्मों के अनुष्ठान से धर्माधर्म का विनाश हो जाने पर देह तथा इन्द्रियादि सम्बन्ध का जो 
आत्यन्तिक विच्छेद होता है, वही मोक्ष है ।* 


अद्वत वेदान्त और मीमा[सादर्णन की तुलनात्मक समीक्षा 
यदि भारतीय पड्दर्भव-पद्धतियों के सम्बन्ध में युगत कल्पना की जाए तो दाण॑तिक 
समानताओं एवं पारत्यरिक सम्बन्ध के आधार पर तीन युगल बनते हैं: एक न्याय और वेशेषिक 
का, दूसरा संख्य और योग का और तीसरा पूर्वमीमासा एवं उत्तरमीमांसा (अर्थात्‌ वेदास्त) 
का | वास्तव में, पूर्वमो मांसा एवं उत्त रमीमांसा में वंडा घनिष्ठ सम्बन्ध है| जैसा फ्लि आरम्भ 
में ही मीमांसादर्शन की चर्चा करते समय कहा जा चुका है, पूर्वी बाला वैदिक दर्शन का पूर्व 
पक्ष है और उत्तरमीगासा, अर्थात्‌ वेदान्त उत्तर पक्ष या सिद्धान्त पश्न। पूर्व मीमासा का 
उद्देश्य यदि धर्म और कर्म के महत्त्व की स्थापना है तो उत्तरमीमासा का उद्देश्य कर्ई और ज्ञान 
का सामंजस्य है | मीमांसक के धर में कर्म और ज्ञान के पारस्परिक सम्बन्ध की स्थापना है; 
परल्तु वेदान्त में ज्ञान और कर्म के भेद को ही मिटाने का प्रयत्न है । इस प्रकार वेदान्तिक दृष्टि 
से ज्ञान स्वतः कर्म का ही रूप है।* पू्वंमीमासा और उत्तरसीमांसा के पारस्परिक सम्वस्ध्‌ 
अध्ययत के दृष्टिकोण से आत्मा, ईड्वर तथा मोक्ष के सम्बन्ध में दोतों दर्शन पद्धतियों के 

अनुमार विचार करना उपयुक्त होगा । 

आत्मा-स्व्रयं॑ भीमामसा में ही आत्मा के सम्बन्ध में प्रभाकर और कुमारित की दो 
मिलन दृष्टियां हैं। भादूट मीमासक के मतानुसार, आत्मा की सक्रियता को स्वीकार किया गया 
है | भादट मीमासक के अनुसार कर्न के दो भेद है: स्न्‍द तथा परिणाम | आत्मा में स्पन्द न 
होकर परिणाम होता है ।* कुमारिल के मत में परिणामी के नित्य होने के कारण आत्मा परि- 
णामी होते हुए भी नित्य है। भाट्ट मीमांसक का आत्मा चिदचिद्विशिष्ट है। सुख, दुख, 
इच्छा तथा प्रयत्नादि आत्मा के अचिदंश के परिणाम हैं ।! भाट्‌ट मीमांसंक के अनुसार, आत्मा 
जटत्व तथा चँतन्य दोनों है। शरीर तथा तरिपय का संयोग होने पर आत्मा में चेतन्य-उदय 
देखा जाता है तथा स्वप्नावस्था में विषय-सम्पर्क से रहित होने पर आत्मा में चैतन्य नहीं 
रहना | यही आत्मा की जटावस्था है। यहां मीमांसक कुमारिल और वेदान्त मत का अस्तर 
द्रप्टब्य है। वेदान्त का आत्मा चेतन्यस्वरूप है, परन्तु मीमासक कुमारिल के अनुसार, भात्मा 


चेनन्य तिथिष्ट है। 


१. वेदान्तकल्पलतिका, पृ० ४॥ 
२. ए07७ (6 ग्रंगठ णी घीण्पड्ा। €ग्राप्राद्यात्ट्व 09 (2८ शिवगक्षाग58 45 00776€६८तं 


9७ए ए€तंब्रता9, पा ८0056प65 (5 [38 एश००त ०8 (८ एकल 0 धार 50पो 
फरपा :एवलिलारएट (0 700 'घिण्एील्तेहुट बात बढ (ऐप. ५. 7 4047, 
छाा5१२३०, [प्रवा0०तपटत०ा , 9- (४7.) 

३. एप. ए. पएफइताा॥, ण।53]758, सार 

४. यजमानत्वमप्यात्मा सक्रियत्वात्‌ प्रपच्चते । 
न परिस्पन्द एवकः क्रिया न: कणभोजिवस्‌ ॥ इलो० वा०, पृ० ७०७। 

५. चिदशेन द्रप्दस्य॑ मोयमिति प्रत्यभिज्ञा, विपयत्वं च अचिदंभिन ज्ञानमुखादिरूपेण 
परिणामित्वम्‌ | स आत्मा हूं प्रत्ययेनैव वेश: । (कश्मी रक सदावन्द : अद्वैवाद्य सिद्धि' ) 


प२ 0 अद्दतवेदान्त 


प्रभाव॒र वा आस्मा-सम्बन्धी मत कुमादिल के मत से मिन्‍त है । उमारिल वी तर 
प्रभाकर आत्मा से करियावत्ता को नहीं स्वीतार वरते | दुसारिल के बनुनार आत्मा वा मादस 
न्यज्ञ होता है तथा उसने पत मे आत्मा ज्ञान वा वर्ती एव विषय दोनों है, परन्तु प्रभागर 
के मतानूसार आत्मा को अहप्रत्यय-वेय' वहा गया है। इस प्रवार प्रभार मीमायत के अनु- 
भार आत्पा वी सत्ता प्र-्येव ज्ञान के उर्ता शेप में मानी गई है । इस प्रसार मीयासक जे जतु- 
सार, आया के वर्तंत्व 4 आधार पर उसमें अहवार की वरुपना भी वी गई है इसते विपरीत 
बेदान्तित्ञ दिट से आत्मा भर क्‍र्तृत्व और ज्ञातुत्व दोनो वा समन्वय है । इस विवेबन से 
मुम्पप्ट है हि मीमासा और वेदान्तिक सिद्धान्ता मे पारस्परित संम्नन्ध होते हए भी परयोत 
अन्तर है । 
ईश्वर-- जैसा कि वहा जा चुंत्रा है, आपदेव तथा तौगाक्षिभास्तरादि सीमासतो ने 
ही ईदवर की सत्ता को स्वीझ्ार जिया है| लौगाझिनास्पर वा वथन है ति ईइयरापंण-ुद्धि से 
बिया गया कर्म लि ध्ेयस वा हेतु होता है / करों के सम्बन्ध में ईश्वरापंथ-बुद्धि की यह बात 
वेदान्त दे समान ही है ।* जहा तक प्राचीन मीमासा वा प्रश्त है. जैमिनि के अनुसार धर्म से 
ही विभिन्‍न फतरों की प्राप्ति हाती है, ईश्वर वे द्वारा नही ।* एसके विपरीतब्रद्मभूबकार वादरायण 
के अनुसार ईश्वर कमं-फत का दाता है" यद्यपि उपयु क्र दृष्टितोण् वे जाथार पर मौषामा 
और अइ्ठैत वेदा त के ईप्वर-सम्वन्धी सिद्धान्त भें पर्याप्त भेद है, परन्तु यहू तो जवदय रवीकार 
करना होगा कि मीमासा में जिस वहुदेवव,द वी स्थापतः वी गई है उसी से वेदान्तियों नें ब्रह्म 
अथवा ईश्वर था विकास हुआ है ।* योतो पूर्वंमीमासा और उत्तरमीमीमासा वा सम्बन्ध 
स्पष्ट ही है 
मोक्ष--मादुट एवं प्रभारर मीमाशक के मोक्ष-सम्यन्बी सिद्धान्ता का उल्लेख पीछे 
क्षिया जा चुका है। भाट्ट मीमासक के अनुसार प्रपच-रायघ के विन्षय का नाम मोक्ष है। वेदा- 
न्तिक दृष्टि से भी जब जीव का मोक्ष होता है तो उसका उपच के साथ सम्पन्प नप्ट हो जाता है, 
क्योंकि प्रवच् तो मिथ्या है। अत वेदान्त विचारधारा से जनुसार समस्त श्रप्च की अतनी 
अविद्या है । ब्रद्म ज्ञान होने पर अविद्या नियूत्ति हो जाती है तो प्रपच-पुद्धि भी वही रहती। लईव 
वेदान्त वी उक्त विचारघारा हमे पू॑ मी मागा वे भाद्‌ट सम्प्रदाय मे भो मिलती है। शास्ब्दी पिवा 
में कहा गया है कि अविद्या नि्ित प्रतत्॒ स्व्त-प्रपत 3 समान है और जिस प्रत्नार जागते पर 





१ मानमेयोदय, पु० १६२-१६४। 

२८ ४. ५ फठ0तणा ४६१५४ ४५३ 5४ 00900ए67॥0:5, छ 7.5, ।#0 कै है| 

३ ईद्वराप॑ण&द्धया क्रियमाणस्तु नि श्रेयसहेतु +-बर्भसग्रह, पृ० १६६ ! 

४ शाकरमाध्य, गीदा, ६६८। 

५. घर्मे ज॑मिलिरितएड (५ --कछ्ु सूत्र, ३४२१४० । 

६ ब्रह्ममूत्र, ३|२३८॥। 

७. हा 35 0गोए रूट छट एणाद ॥0 >ल्देवां3 प्रा पीट 3तफादतउढ वठेटन रण 
पट 8०05, 8) 4#6 प93छ) 4 [063 6# एकचॉचाय छ5 व छुठठत॑ नहरत्ते गाली ल्टूपा। 


॥7ए७७; शा एह्एप्रेथ्वे कक हार ० छाड्गन ए 0009. (४ ए पफवऐशा, 
#॥%43%3 ७3 , वरााठाटाएफ, 9 ऊ्‌ ) 


छ& शोग्यदीपिया, प७ ३४७। 


दर्शन के क्षेत्र में भद्वेतवाद का स्थान एछ ५३ 


स्वप्न-प्रपंच नष्ट हो जाता-है उसी प्रकार ब्रह्म विद्या के द्वारा अविद्या निवृत्ति होने पर प्रपंच 
का भी स्वयं विलय हो जाता है।* इस प्रकार भाटट मत और अद्वेत वेदान्त मत के मोक्ष सम्बन्धी 
सिद्धास्तों में पर्याप्त पारस्परिक सम्बन्ध दिखाई पड़ता है। निश्चय ही, प्रभाकर मीमांसक के 
अनुसार, 'नियोगसिद्धिरेव मोक्ष: के बाघार पर जिस मोक्ष की कल्पना की गईं है, वह बहँत 
वेदान्ती की मुक्ति से पर्याप्त भिन्‍न है। प्रभाकर के उक्त कथन के अनुसार क्तंव्य-बरुद्धि से किये 
गए नित्य-कर्मो का अनुष्ठान ही मोक्ष है। इसके विपरीत हि ज्ञानादुते मुक्ति: के अनुसार 
अद्वत वेदान्त में विना ज्ञान के मुक्ति की कल्पना नहीं की गई है। अद्वेत वेदान्त में तो नित्य-कर्म 
आदि कर्मपरम्परया कारण है, न कि साक्षात्‌। अत. प्रभाकर मीमांसक और अद्वत वेदान्त- 
सम्मत मोक्ष-सम्बन्धी धारणाएं भिन्न-भिन्न हैं । 

मुक्ति के स्वरूप-निर्णय के सम्बन्ध में यह विचारणीय है कि अद्दैत वेदान्त में मुक्ति 
की अवस्था में नित्य सुख की अभिव्यक्ति होती है ।* वैसे तो मन द्वारा भोग्य सुख तथा ब्रह्मा- 
नन्द में पर्याप्त अन्तर है, परन्तु दुःखाभाव दोतों में ही है । 

उपर्युक्त रीति से विचार करने पर यह निश्चित रुपसे ज्ञात होता है कि पूर्वमीमांसा 
एवं भद्देत वेदान्त में वड़ा घनिष्ठ सम्बन्ध है। इन दोनों में पहला यदि पूर्वएक्ष है तो दूसरा 
उत्तरपक्ष । 


समालोचना 


ऊपर हमने अद्वैत वेदान्त के मूल्यांकन के दृष्टिकोण से उसका अन्य न्याय आदि दर्गन- 
पद्धतियों के साथ सम्बन्ध एवं प्रभाव देखने का प्रयत्न किया है। यों तो पड्दर्शन के अन्तर्गत 
प्रत्येक दर्शन-पद्धति का एक-दूसरी से कुछ-न-कुछ सम्बन्ध अवश्य है, परन्तु उनमें भी कुछ-एक 
का विश्येप सम्बन्ध है--जेसे न्याय और वंशेषिक का, सांख्य और योग का और पूर्वमीमांसा एवं 
उत्तरमीमांसा का । उत्तरमीमांसा या वेदान्त का तो उपर्युक्त पांचों दर्शनों से अत्यन्त घनिष्ठ 
सम्बन्ध है। यहां यह कथन अनुचित न होगा कि न्याय आदि समस्त दर्शनों का पर्यवस्तान बेदान्त 
में ही जाकर होता है। जैसा कि अद्वत वेदान्त तथा अन्य पंच दर्शन-पद्धतियों का तुलनात्मक 
अध्ययन करते समय देखा जा चुका है, अद्वैत वेदान्त की प्रत्यक्ष एवं अप्रत्यक्ष रूय में अन्य दर्शन- 
पद्धतियों पर प्रभाव की रेखाएं भी मिलती हैं। इसका कारण यही है कि भारतीय दर्शन-पद्धतियों 
के विकास का मूल उपनिपद्‌ ग्रन्थ हैं।*े और इन उपनिपद्‌-ग्रन्थों का समन्वयमूत सिद्धान्त - 
बह्ैत वेदान्त है ।* अतः औपनिपद बहैत वेदान्त से, परवर्ती न्‍्याय-लादि दर्शन-पद्धतियों का 
प्रभावित होना स्वाभाविक ही है | परवर्ती शांकर वेदान्त तो औपनिपद दर्शन के ही व्यवस्थित 
एवं सैद्धान्तिक अव्ययन का एक विस्तृत रूप है । 





१. अविद्यानिमितों हि प्रपंच: स्वप्लप्रपंचवत्‌ प्रवोधनेनेव ब्रह्मविद्यया अविद्याविलीनायां स्वय- 
मेव विलीयते ।---शास्त्रदीपिका, पृ० ३२६। 


२. मानमेयोदय, पृष्ठ २१२॥ 
३. अऔबाबबे०: 0087ररा07पए5 5परएछए 07 ए?0श5घ्80/6 एम्रा।,0- 


, 50एप्नए, 9. 78-79. (0मंव्फप्क्ने 800: (8०7०९, 90०7०») 
४, वेदान्तो मामोपनिपत्पमाणम्‌ ।--वेदान्तसार, पृ० २ (चौखस्वा संस्करण ) 


४ एछ नद्नतवदा त 


अद्वेत वेदान्त और यूनानी दर्शन 


यह वहना स>हात्मद न होगा कि भारतीय दान का अक्षुष्ण प्रभाव थूनानी दरन पर 
सी पड़ा है। भारत आय यूनानी जितने मोरतीय दगनत पद्धति से प्रभावित हुए उतने और 
क्धी रास्त्र या अ य व्यापार स नहीं । उक्त विचार वी ओर सरजेत करते हुए विद्वत मत 
मूतर त विखा है-- 
णाफाजड् उणएं पीर 97ल्‍एंड ड0 फरापएी 85 ऐड छरा05फुफॉटा 
हएआ॥ दर उटशाारव (७ ईए-एग्प्र5 (छ5६ 795: ९१४१०प्र5 20प्रणांटए । 
अथात यूनानिया को दिलता अधिक भारत वी दायनिक प्रवृत्ति न प्रभावित किया 
उतना किसी जय ने नहीं। यर प्रवत्ति रटस्थमय देश को व्याप्त किये हुए प्रतीत होती थी। 
गूतानी राजदूत मस्थनीड ने मी जो ई० पू> तौसरी हादाब्ती मे भारतवप आया 
था इस देश वी जआायानमिकता काबड़ जिस्तार भ वणन किया है। उसते भारतवप वे उत 
आर्ध्या सके मनुष्या का भी वणन किया है जो पवतो मंदानों और बजा म निवास वरत ये ।* 
भारतवप की प्राचीन दाशनिक प्रवत्ति की प्राण प्रतिष्ठा उपनिपा मे मितती है और 
उपनिषटा वा प्रतिपाद जे&त बहानत है। यहा यह कथन अनुपयुवत ने हागा हि भौपनियः 
बेटा त का यून नी दपन पर भी पप्राप्त ऋण है। _स ऋण का उजाय एडव उन्र ने तिम्त 
जिसित पक्तियां के ध्रवगते किया है-- 
बुकट0८७ ०६ 58].50 99. ण॑ शा ] फलव्वाठ्त 9 5 (०0--] ६6 ए०४! 
गिणए धा€ 98१0] $ "तट ८३०४ ७०१७ 0०ए्र०(655 ठतडु 730९त ॥50 3 ४धए८ 
मै बच ३8 जआ0ए६ा4९९ 70 ८ 5० ०७॥९त0. [एथशाए905 ॥ फ़ठ5 पी 
770९ भराएं 0ाग्राध्एें (८ कध्ारंडट 0९६० "गा था पराड़ तालाबों त0:चाार ए ऐंड 
पएटाटाएंट ९४05550 70 (7€ट्ट्ट 
(दवा शा 0एरपाह्या:5 07 प्रग्माः प्लाशएए 
07 छएरप0छ एप्राा,0$0एपस₹ फ 9) 
जबर महीतय की उपयुक्त पक्तियों का यही अभिप्राय है दि भौतिव दरीर वे वायतों से रिवर 
सदुश आ“सा वी मुक्ति या विचार नि सदेह भारतवप भ हो उत्पान हुआ था। इस सम्बंध मे 
प्रसार ने सेतु का काय विया था कयाति इस नगर व माध्यम से ही सुक्िति का यह प्राबाद 
सिद्धान्त प्रोक पहुचा पा । 
क्पर लिये गाए उठाहरणा के आधार पर यह विल्ति होता है. कि विद्वाता ने मूतानी 
दगन पर भारतीव दरान क्‌ प्रभाव का नि सक्तोच स्वीवार किया है। अप इस स्थल पर यह, 


देखने का भयास है वि किद किन यूवानी हाहानिका की दशन पद्धतिया पर जिस प्रकार भार 
तीय अद्वत बतान्त का प्रभाव पडा है। 


2-८ 
१ रीबिज जैन्‍आाल पााआ#प श्रा0850फ्र प%ण ॥ छए 25 
२ जहा उअब्क्कबीरए &5ए05चतः 7प्राउ$ (877) ए 97 
हे अस (7४८८) औरफियस (0गृक७) के ज॑ मे देश का नाम है। औरफिश्स है 
हारा ही प्रीत भ मुबित के सिद्धा-त का प्रचार हुआ था । 


दर्वन के क्षेत्र में अद्व॑तवाद का स्थान 7 ४५ 


एलिया के दाशेनिक और अद्वेत वेदान्त 


प्राचीन यूनानी दर्शन का उदय-क्षेत्र एलिया है। एलिया दा प्षिण इटली में स्थित है। 
यह एक छोठा-सा नगर है। दाशंतिक परमेनिद्‌ और जेनो इसी तगर के नागरिक थे। इस 
युग का एक तीसरा दाशनिक और था और वह था क्पेनोऊेन। क्सेनोफेत तो कदाचित ही 
एलिया गया हो, परन्तु वह एलियातिक सम्प्रदाय का जन्मदाता अवश्य था। फ्सेनोफेन, पर- 
मेनिद तथा जेनो ने दर्शन पर स्वतस्त्र ग्रंथ नहीं लिखे थे। क्सेनोफेत की विचारधारा के स्ोत 
तो वे शोक-गीत तथा व्यंग-लेख है जो उसते होमर तथा हिसियड के विरोध में लिखे थे। 
इसके अतिरिवत उसने कुछ पटपदी भी लिखी हैं । परन्तु उसके द्वारा लिखी गयी कोई दाओे- 
निक कविता नट्टी उपलब्ध होती है। जहां परमेतिद्‌ का प्रइन है, उसका भी दर्शन के सम्बन्ध 
में कोई ग्रन्थ नहीं मिलता। परमेनिद्‌ की कुछ विखरी हुई दाशंतिक कविताएं मिलती हैं, 
जिनकी सम्यक्‌ व्यवस्था डील्स ने की है। जेनो ने एक गद्यलेख के अन्तर्गत अपनी दाशंनिक 
विचारधारा को प्रकट किया था। यहा इन दीनों दार्ज निकों की विचारधारा का अद्गैत वेदान्त 
के साथ तुलनात्मक अव्ययन किया जायेगा । 


क्सेनोफेन (५७६-४८० ई० पू०) की दाशनिक विर्चारधारा और अद्व॑तवेदान्त 

आऔयमिपद अद्ैतवाद के अन्तर्गत चातात्व खूप-भरपंच का खणग्डन करके एक अद्वेत सत्य 
की प्रतिष्ठा की गई है । कठोपनिपद्‌ (२१४११) में प्रपंच-तानात्व का मिध्यात्व सिद्ध करते 
हुए लिखा है-- 

मनरावेदमाप्तव्यं नेह नानास्ति किचन! 
मृत्यो: स मृत्यु गच्छति य इह नानेव पश्यति ॥ 

अर्थात्‌, जगत का नानात्व कल्पित है, यथार्थ नहीं। जो जगत्‌ का नानात्व हूप से दर्शन करते हैं 
वे कभी मृत्यु के बन्धन से छुटकारा नहीं पाते। इस प्रकार कृठोपनिपद्‌ की उक्त विचारधारा 
के आधार पर वैदान्त के 'सर्व खल्विदं ब्रह्म” सिद्धान्त की स्थापना की गयी है। लगभग यही 
विचारधारा ब्सेनोफेन की भी प्रतीत होती है । वह भी एक्रेश्वरवाद का समर्थक्र है, परन्तु 
एकेद्वरवाद का समर्थक होते हुए भी वह ईश्वर की सत्ता जगत्‌ से पृथक्‌ नहीं मानता | उसके 
विचार का विश्लेषण करते हुए विद्वान्‌ स्टेस (5:2००) लिखते हैं : 

ब्यूप्रत्नलगःल 000 35500 9९ ००प्रट्टाए०व 3६ 06** "पुत्र छतठांत 45 500, 2 
इठ्या९ग 70काए, पी0पटडठी छ0प7 ठट्ठच75 ० इट75९. 7१ ० 
उपर्युक्त पंक्तियों के अनुसार, क्सेनो करन द्वारा कल्पित ईश्वर सृक्ष्म, चेतन तथा सतूरूप हैं। 
बद्देतवेदान्त का ब्रह्म भी सत्‌, चित्‌ एवं आनन्दरूप है। इस अकार सत्‌ ओर चित्‌ की कल्पना 
अद्वैतवेदान्त के ही समान है। रही आननन्‍्द-हूप की बात, तो दार्शनिक धारा के इस उद्गम- 
काल में वप्तेनोफेस जैसे शिशु दार्शनिक की दृध्टि में साधनासाध्य आनन्द का झत आ ह्ठी 
कैसे सकता था। अद्दैत वेदान्त के ईश्वर के सर्वज्ञत्व की विद्येपता प्रसिद्ध है। दाशतनिक 
वतेनोफेन भी ईश्वर की सर्तज्ञता के पक्ष में था । वसेनो फेन की अधोलिखित पंकित में भी यही 


सर्वज्ञत्व का भाव स्पष्ट दिखाई पड़ता है--- 





१, ५६८४ : 3 07 [7037५ प्राउ।'0?५४ 07 छरशहरडार एसाा,050779५9, 9. ६2. 


अ६ 7 अद्वतवेदान्त 


ब्यूयुट ३2९३ व 0४९८९, फाजाड 2 ठएलक गाते वैच्याड जग 0 एट १६ 

चह वेदान्त प्रतिषादित ईइवर वी तरह ईदवर को नियन्ता वे रूप म भी स्व्रीवार करता 
था ६ भृमानोचक स्टेस महोदय की निम्नलिखित पविल का भी यही भाश्चय है 

नूर छडओी] ८४८ 2] टब5, थी) फाणाएडात ॥ 37८ छिए! छराएएा 07०० 
0४ शा ऐाठपठुगी हु०६टाग3 थ। गाए एड रे 

विचारक क्वेनोफन ने जिस नियन्ता ईश्वर की कल्पना की थी, वहू जागतिक निय 
साम्रा की तरह वाह्म रूप से सत्‌ नही था।रे क्सेनोफेल वी उक्त विचारदृष्टि दूसरे छद्दां भ 
अद्वत वैदान्त वे सम्मत ईश्वर के अन्तर्यामित्व के समान ही प्रतीत होती है। ईदवर के इस 
अन्तयामित्व का उल्लेख करते हुए कृष्ण ने गीता में कहा है-- 

' ईइवर भर्वशूताना दृददेशेईर्जुन तिष्ठति। 

इसके अतिरिदत क्सनोफ्रेन वी ईदवर के सम्बन्ध मे अनादित्व अनन्‍्तत्व एवं अर्परि 

वर्तेनद्व की कल्पना" भी अद्वेत वेदान्त वे ईश्वर के समान ही थी + 


मालोचनात्मक दृष्टिकोण 


यद्यपि ऊपर की गई आलोचनात्मक विवेचना से यह संत सिद्ध है कि क्सनोफन 
एकेशवरवादी था परन्तु विंद्वानो मं उसकी इस विचारधारा के सम्बन्ध में अनेक मत मिलत हैं। 
फ़्रेल्थल को सत--फूदेन्चल वा कथन है कि क्‍्सेनाफेस एक प्रवार स बहुदेववादी 
ही था ।६ 

(३) विलमोवित्न (१४४70९7/2) का सत--विलमोवित्ज का विचार तो यह है 
कि सर्वक्षयम क्सेनोपेन ने ही वास्तविक अद्दतवाद के दशन किये ये। 

ओ्रो० वर्नट ने फ्रूडे थल के पूर्वोका मत का सण्डन और विवर्मो वित्न के उत्त मत का 
सर्मेधन करते हुए निम्नलिछित पक्तिया लिखी हैं--- 

[ व्वज्ा॥0 कैच ए फिजॉटपड तीडध इीएटएतट्याप॥] 3३ शा0डट एट्बॉए पर 
पराग्य कंपैंगात0 पर, जाए इबएड 50 अट्यण्फीयार प्रयोटेद फैट 0त0ए 7८७) प079- 
ग्रटाडाण ऐढा गक्वड फटा €जाइ6 वें प्रुणा दादी) ?* 


(३) डोल्स का म्त--विद्वान डील्स क्सेनो फेल वी विचारधारा को दुछ-दुछ सीमित 


सिष्कात +#णु,र 0एएए5॥ाड एप्ता,050ए९, फ व9 
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प्रणछ8४ 07 एऋछघछ5छ एप्ताए080ए मर, 9 42 ) 
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७ मीद्रामध धक्ारा।एर एश्ह्हड एप्ा,050शार, > 729 


सीओ पं नरक 


रुप आए 


हि 


दर्गान के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान & ४७ 


एकेश्वरवाद का रूप देते हैं ।* 
मेरे विचार से फ्रूडेन्यल का क्सेनोफेन को बहुदेववादी कहना उचित नहीं प्रतीत होता, 

क्योंकि उसने होमर बौर हिसियड के वहुदेववाद का खण्डन करके ही एकेश्वरवाद की स्थापना 
की थी। क्सेनोफेन ने अपने शोक-गीतों में देवताओं की जो चर्चा की है वह विरोधी मत वाले 
होमर तथा हिसियड के वहुदेववाद के सम्त्नन्ध में ही है। अतः फ्रूडेन्थल का क्सेनोफेन को 
वहुदेववादी कहना उचित नही है। साथ ही डील्स का क्सेनोफेन को सीमित एकेश्वरवाद का 
समर्थक कहना भी समुचित नहीं है। यदि विचार कर देखा जाए तो वह एकेश्वरवादी तथा 
ब्रह्माईतवादी दोनों ही था। जब वह यह कहता है कि 'सव एक में है' तो वह एकेश्वरवादी है; 
और जब यह कहता है कि ईश्वर एक है, तब वह ब्रह्माद्वतवादी है।* उसके मत के सम्बन्ध में 
राहुल जी का निम्नलिखित मत उचित प्रतीत होता है : 

“अर्थात्‌, वह रामानुज से भी ज्यादा स्पप्ट शब्दों में 

ईश्वर और जगत्‌ की अभिन्‍नता को मानता था, साथ 

ही शंकर की भांति प्रकृति ते इन्कार नहीं करता था।' 


परमेनिद्‌ (५१४ ई० पू०) की दाशंनिक विचारधारा और अह्॑तवेदान्त 


एलिया के प्रसिद्ध दा्शनिकों में टूसरा स्थान परमेनिद्‌ का था। दार्शनिक दृष्टि से 
परमेनिद्‌ का महत्त्व अत्यधिक है। प्रोफेसर ए० एच० आमर्मस्ट्रांग का विचार है कि परमेनिद्‌ 
यूनान का ऐसा पहला दाशंनिक है जिसने तक का आश्रय लिया है।* विद्वान स्टेस तो परमे- 
निदु की दाशेनिक विचारधारा को प्लेटो के दाशंनिक विचार-प्रासाद की आधारशभूमि मानते हैं ।* 

परमेनिद्‌ के सम्बन्ध में यह कथन सत्य ही होगा कि यह यूनानी दर्शन का ऐसा ज्वलन्त 
नक्षत्र है जिसने दर्शन के क्षेत्र में एक नई ज्योति एवं अन्य अतेक भावी भहान्‌ दा निकों को 
जन्म दिया है । मब यह देखने का प्रयास किया जायेगा कि ऋद्व॑त वेदान्त की विचारधारा 
ओर परमेनिद्‌ की विचारधारा में कसी सम्बद्धता है। 

भारतीय दर्शन के क्षेत्र में सदसद्वाद की विचारधारा बड़ी प्राचीन है। वैदिक 
साहित्य में सदसद्वाद में सम्बन्ध में बड़े विस्तार से विवेचन किया गया है।* अद्वंत वेदान्त 
दर्शन में ब्रह्म के लिए सतू और जगत्‌ के भलिए असत्‌ शब्द का प्रयोग होता है । यहां यह और 
कह देना उपयुक्त होगा कि अद्वेत वेदान्त के असत्‌ से शशश्यृंगवत्‌ अथवा आकाणकुसुमवत्‌ 
असत्य से तात्पयं कदापि नहीं है। यह पारमा्थिक दृष्टि से ही असत्‌ है, न कि व्यावहारिक 
दृष्टि से । उक्त दृष्टिकोण के मुल स्वरूप ही छान्दोग्योपनिपद्‌ में सत्‌ को सृष्टि का मूल कारण 





- स्‍क्रगाह/ : ए8रा।ए ठारप्राडह एपाए,080एप्चवए, 9 399. 

राहुल सांकृत्यायन : दर्शन-दिग्दशंन, पू० ७ । 

- वेही, पु० ७।॥ 

« 37 वारपार0700077077 70 #रएफछारव' एसात,050#र, 9.35, 
(धटफापवा & 0०., >ै०णव०छ, 987 ) 

, 5॥8८४ ; & एराप्रपंठ#ष, झ्ाषप07ए 07 ठराफार एश्ा:050ए्छर, 9. 82. 

. ऋग्वेद संहिता, १०।१२६॥१, १० १२६४; छा० उ०, ६।२॥१; शतपथब्राह्मण, 

१०५३१; तै० उ०, २७१; बृ० उ०, २१२० । 


( +ए 0 ०० 


री मद 


थर८ ८ अद्वतवेदान्त 


एवं भद्देतरूप कहा गया है।* अद्वतवेदान्त के उकत परमतत्त्व सत्र के अनुसार ही परमेनिद्‌ भी 
परम तत्त्व को सतू तथा दस परिवर्तनशी ल एवं इन्द्रियज्षेय जगत्‌ को असत्‌ मानता है। परमे- 
निंदू की दृष्टि मे अद्वैतवेदान्त वे समान ही यह दृश्य जगत्‌ मिथ्या है। जगत्‌ वो पारमाथिक 
दृध्टि स सत्य न मानवर मिथ्या एवं उसकी दृश्य सत्ता मात को स्वीकार बरता है। स्टेस 
मत दय वे निम्न कथन से यटी आशय स्पष्ट है--- 

“पट छऋठात 6 इ्टय5न ॥3 077९४, व[]चरणा वा ए, 8 पाए 20१2 ववा0्ट" 3 
उपयुवत भिद्धान्त वे समान ही अईती झकर ने भी जगत्‌ की ज्यावहारिव सत्ता को ही स्वीवार 
क्या है।* 

परमनिद्‌ वो मान्यता है कि परम सन्‌ अनादि तथा अनन्त है, न इसका उत्थान है 
ओऔर न गमन । परम सन्‌ के अतादिद एवं अनस्तत्व पर प्रकाश डालते हुए परमेतिद का कथत 
है दि सत्‌ बी उत्पत्ति थमत्‌ से नही हो सस्ती और नही अभाव से क्सी वस्तु वी उत्पत्ति 
हो मातती है । दस प्रदार सत्र का वारण न अप्तन्‌ हो सकता है और न अभाव । लत परम सा्‌ 
अडैततादी के प्रह्म वी तरद अनादि एवं अनन्त है। इस अद्वंत सन्‌ तत्त्व का प्रतिपादन बरते 
हुए पर्मनिद ते जिला है 

6. छि ॥६ 5 एणाएदाल, फ्राष्ा०एकॉील, बाते जयाध्रगां ध्यत॑ पिंठरए एव 5६ 
९५४९३, पर07 था १ 050,607 7709 |. 35 थी 0न्‍0८, 3 ८0935प700$ ०07८ * * 

परमनिद की उपयु कद पक्तिया का जाय है फ्रि सत्र पूर्ण, अचल तथा अन्त रहिंत 
है। न एमा है कि बट कभी था और न ऐसा है कि वह कभी होगा । कपोडि यह तो पूर्ण रूप से 
सन्‌ है । यही सातप्यमव जद त तत्त्व है। 

परमतिद्‌ की दाइयं निक विचारधारा शून्यवादी से भी दूर है। वह शझूत्मवादी को तरह 
परम तत्व को घून्यरूप न मानकर ब्रह्म वी तरह उसकी सत्ता को स्वीवार करता है। स्टेस 
महोदय ने निम्नलिखित प॒क्ति में यही भाव ब्यवत किया है--- 

#। आगएा५ ॥5, दह णाए पृपथ/ 33, 80 40 5फछटथॉ८, १३८३५! !?६ 


आलोचना 


दा नि परमेतिद्‌ की विचारधारा के उपयुयत विवेचन से यह स्पष्ट प्रतौत होता है 
कि डस पर अद्वतवाद का पूर्ण प्रभाव है, परन्तु फिर भी बुछ दा्श निद्र आलोचक विद्वानों पी 
दृष्टि म वह ठेठ वम्तुबादी है। इन आलोचच्ों मे प्रोफेसर वर्नेट अग्रगष्य हैं। प्रोफेसर वर्नेट 





सदेव सोम्येदमंग्र आमीदेवमेवाद्ितोयम्‌, छा० उ० ६२। 


+ जल एए0५, प्वाइ7'07९ 00 एरएएर श्त्ाः.050एछतझा५, 7 44 
ग्र० सू ०, भा० भा०, ६१।१।१४ | 
डिल्ाए ट्वाप्र0६ ८079८ एच ०६ त0! फैध्ाह, 


क्र लए .प/ अचच्छ 


गए 50एलगधु णां एॉ जरजागगाए 
(4. (रापाए७&, सछाइए07?ए णए एछफ्प्ाए श्जा0557म्र) 
4 रीदामरापवी प्रा; १४७९४ 07 दर पाप (8), (चण्णदत ए 44), इएए 

मैपायध्यड १ फ,ए 5ए5डार फ़्ता050प7, छ 774) 
६ +* एर[पाएकआा, लाएइत0एरए (7 ठछररा।एार <नाः,050फ#/*, ए 45 


दर्शन के क्षेत्र में भद्डेतवाद का स्थान ५६ 


परमेनिद्‌ की विचारधारा में कल्पनावाद का दर्शन करने वाले विचारकों का खण्डन करते हुए 
लिखते हैं 

#>एव्ाब्गांतेट 45 700, 8६ 5०2० 89० इब्वपे, पक विधारत एी तब, 09 
घाह एणागशए, वा गरावध्यंशात चेंल्कुल्वचैंड पछछप परांड संटए ती स्टताए, 
अर्वात्‌, “जैसा कि कुछ लोगों ने कहा है परमेनिद कल्पनावाद या अद्वैतवाद का जनक नहीं 

इसके विपरीत सारा वस्तुवाद उसके सला-सम्बन्धी दृष्टिकोण पर आधारित है!” 

जब इम प्रो? बर्नेट के उक्त मत के सम्बन्ध में विचार करते हैं तो यह देखते हैं कि 
परमेनिद ने तो स्वयं ही कल्पनावाद तथा दस्तुवाद का भेद स्थापित कर दिया या। यद्यपि 
यहाँ यह कहना भी उपयुक्त होगा कि परमेनिद स्वयं मैटर (वस्तु) और आइडिया (कल्पना ) 
नंद से अवगत नहीं था; इसका यही कारण था कि यह भेद-व्यवस्था उसके उत्तरकाल में आकर 
निश्चित हुई थी । वल्तुवाद के सिद्धान्त के शनुसार, जिस वस्तु का इन्द्रियों द्वारा प्रत्यक्ष होता 

वही सत्य है । इसके विपरीत, परमेनिद्‌ सत्य को चिन्तन का विपय मानता है।'* अतः पर- 

मेनिद्‌ बस्तुवादी कसे हो सकता है ? उपर्यक्त ऋघत के अनुसार वस्तुवादी की दृष्टि से, जैसा 
कि कहा जा चुका है, वही वस्तु सत्य मात्र जा सकती है जिसका इच्द्रिय-प्रत्यक्ष हो; परन्तु 
परमेनिद्‌ तो सत्य को तके-मिद्ध मातता था, से कि २ न्द्रिय-जान सिद्ध । 

परमेतिद्‌ इन्द्रिय प्रत्यक्ष-योग्य बाह्य जयत्‌ को मिव्या मानता है तथा उसकी दृश्यसात्र- 
सत्ता को स्व्रोकार करता है ।* 

इस प्रकार परमेनिद ने स्थूल और सूक्ष्म का भेद स्वतः स्वीकार किया है। अत्तः प्रों० 
वर्नेट का परमेनिदु को वस्तुवाद (७८४ शांठए) का प्रतिपादक कहना तकेंप्रतिप्ठित नहीं 
प्रतीत होता । 

पर्मेनिद्‌ की विचारधारा के सूक्ष्म पर्यवेक्षण से तो ऐसा पता चलता है कि वह अद्व॑तवाद 
(0८०॥57) तथा वस्तुवाद (3०(८पं७।७7) दोनों का ही जन्मदाता था। इसी के फल- 
स्वरूप उसके परवर्तो अनक्सागोर, एम्पेदोकल तथा देमी क्रितु ने दंतवादी दर्शन का प्रतियादन 
किया था। परमेनिद की विचारधारा के केल्पनावाद (6८४॥97 ) तथा वस्तुवाद (+/४(6- 
गाथा) के प्रतिपादक होने का प्रमुख कारण उसके सिद्धान्त का लचीलापन था। जैसा कि 
कहा जा चुका है, सत्य के बारे में परमेनिद्‌ का विचार था क्रि सत्‌ की उत्पत्ति असत्‌ से नहीं 
हो सकती, तथा उस सन्‌ (>८ंगष्ठ ) का न उत्थान होता है और त गमन । एतदनुसार ही वह 
सत्‌ का न आदि मानता था और न अन्त । यदि विचार कर देखा जाए तो परमेनिद्‌ का उक्त 
सिद्धान्त आधुनिक वस्तुवाद था भौतिकवाद का भी समर्थक प्रतीत्त होता है। आधुनिक 
भौतिकबादी भी भौतिक पदार्थों की अविनाशिता में विश्वास करता है। उसकी दृष्टि में भी 
भौतिक पदार्थों का न आदि है और न अन्त । जहां तक वस्तुओं की उत्पत्ति तथा विनाश का 
प्रग्ण है, आधुनिक भौतिकवादी इन्हें पदार्थों के सेशों के एकत्रीकरण एवं पार्थक्य का. फल 


१, कद्ागार्ध : 24२, ठाराफ एसाआ,0506ए89%, ७४० 7५, 9. 82 
चृ॥८ फांप्ररट 8६ टबा3 98 पी०पणए्डी।। बए्पे गित्रा णि।पीछ इ2४० 6 ज्रम्नांयी ९ 
पा०पड्ठाए ८ 45 पीर इगाल,. सिक्षाशांबरं/ : पल धर. ए 06फ प्ररशएाप्त 
(8), (चुए०घच्ते 4०३ फ्रैप्फमला5 फेटसैरि ४ एड छछ एजश्ञा3,080एप्त५, 9. 776) 
66८: & एर]प7027, सा5इ708४ 07 छरएऋएछछ एसा,050एप्त५, 9. 49. 


ब््पे 


कि । 


६० 0 शद्तवेदान्त 


मानता है। उक्त दृष्टिकोण से विचार करने पर परमेनिद्‌ वस्तुवादी प्रतीत होता है। परन्तु 
इस लेखक का विचार तो यह है कि परमेनिद्‌ वस्तुवादी मं होकर अद्ठैतवादी ही था । परमेनिद्‌ 
बा सत्‌ और असतु का साथ-साथ विवेचन करता अद्वेतवाद का ही समर्थक है । वह परम तरव 
वो मर्‌ मानता है और जंगन वो असतू।* यह उसी प्रकारहै जिस प्रकार कि शक्राचार्य का 
'ब॒ह्य सत्य जगन्मिथ्या | ।* 


जेनी [४८९ ई० पू०) की दाइनिक विचारधारा और अद्ठेत वेदान्त 


यूनानी दाशतिका में तीसरा अद्वेतवादी दाश निक जेनों था । शेनों परमेनिद्‌ का प्रिय 
शिष्य था। अस्तु ने ज़नो नो द्वन्द्रवाद वा जन्मदाता कहा है । यदि देखा जाये तो परमेनिद 
मे जिस एवं सत्य वा प्रतिपादन किया था उसी का आगे चलवर जेनो ने मण्डन क्या था। 
परमनिद्‌ ने यदि सत्य थे एबल्द का समर्थन किमा था तो छेनो ने अनेक्त्व दा खण्दन । परमेतिद 
ने यदि सत्य को अवल एवं अपरिवर्तनीय कटा था तो ज्ेनों ने गति को असत्य | इस प्रत्ञार 
जनों अप्र यक्ष रूप से परमनिद्‌ का ही समर्थक था। दाश्षनिक ज़ेनो ने अद्वत सत्य की रक्षा के 
लिए विद्योष रूप से दो तकों दा आशय लिया था। ये दो तक थे अनेक्तावाद और गठतिवाद 
का खण्दन । परन्तु जेनों का से अनेकत्य के खण्डन से यह तात्पर्य था कि ससार में दृश्यमान 
वस्तुआ के अनेक रूपा की सत्ता नदी है भौर न वस्तुमों वी गति के खण्डन से यह अभिप्राय था 
कि उनमे दिखाई पछले दाती गति का अभाव है। जेनो का तो अनेवत्व और सति के सण्इन 
स यही आशय था कि यह ओवेक्ता एवं गति सम्पन्न जगत्‌ बास्तविक सत्य नही है। इस विचार 
की पुत्टि में जेना का कयन था कि अनेक्ता और गति सत्य नही है । यद्दी बात स्टेस महोदय ने 
जुना के सम्बन्ध मे कही है-- 

( उलाए इग्ते प्रवो प्राणाागय बाते ग्राएएफ्ञाटाए छत 904 762] ५ 

जेनो की उक्त विचारधारा का यदि अद्वत सिद्धान्तों के साथ साम्य देखने की चेप्टा 
वी जागे तो क्ात होगा कि सत्प भ जिस बनेयत्व और गतित्व वा स॒ण्डन जेनो ने किया पा 
उसका निरसन उपनिपद-दर्शन में पहले से ही किया जा चुका था। जहा तक जेनो के द्वासा किये 
गए अनेक्त्व के खण्टन का प्रइन है, कठोपनिपद मे प्रपलमूलक नानास्‍््व का सण्डन करते हुए 
स्पष्ट रूप से कहा गया है--- 

“मनर्चवैदमाप्तव्य नेह सानास्ति किचिल ! 
मृत्यों समृत्यु गच्छति थे दृह नानेक पश्यति ॥//६ 

अर्थात्‌, जो| इस जगत में जानात्व देखता है वह मरण-न्दन से छुटकारा नहीं पाता 
परन्तु वेवल ज्ञानी वे लिए ही यह नानात्व का भेद नहीं रहता। उपनिषद्‌ परवर्ती वेदान्त 
में तो अनेवत्वमस प्रपच का खण्ठन बडे विस्तार के साथ क्या गया है। इसके अधिखित 





१ 5776९ & ए0रा7(छा, पाडा'ठएए 09 णएॉप्फार एसला,080एर, 7 ४04 
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४ चघढ़ी। 
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दर्शन के क्षेत्र में अह्॑तवाद का स्थान ७ ६१ 


थनो ने सत्य में जिस गति का खण्डन किया था, वह भी उपनिपद्दर्णन में पहले से 
वर्तमान था । कठोपनियद्‌ में अद्दत सत्य को अशब्द, अस्पर्श, अरूप, अव्यय, अरस, नित्य, 
अगन्धवतू, अनादि, अनन्त, महान्‌ से भी पर तथा प्रुव कहा है।* सत्य के ध्रुव! विधेषण 
से गति का खण्डन स्वत: सिद्ध है। उक्त सिद्धान्तों के अतिरिक्त जेनो बहैत वेदान्त के चिवर्ते- 
बाद का भी समर्थक प्रतीत होता है। विवर्नवाद के अनुसार सत्य के ही अनेक रूप दिखाई पड़ने 
हैं परन्तु ब्रास्तव में सत्य एक ही है, उसमें अनेकरूपता तो देखने-मात्र की ही है। अनेकता 
सत्यता का तात्विक परिवर्तन न होकर विवर्त मात्र है ।* इसी प्रकार जे नो का भी यही सिद्धान्त 
है कि जगत्‌ के जो विपय हैं वे केवल सत्य के ही प्रदर्शन मात्र हैं। स्टेस महोदय के निम्नलिखित 
कथन में उतत विचार द्रप्टब्य हैं-- 

पुजहए थार, पीध्याए076, ग्राषा०८ 49783270९5 ०६ 80 ०धा४7०, "रांटो) 35 +6 
गल्थी५.7र 

उपयुंक्‍त्र विवेचन से यह निश्चित रूप से ज्ञान होता हैं क्रि क्मेनोफेन और परमेनिद्‌ 
की तरह जेनो पर भी अद्वेत दर्णन का पूर्ण प्रभाव मिलता है । यहा यह कहना भौर अपेक्षित 
होगा कि दार्शनिक्रता की दृष्टि से जेनो का महत्व कसेनो फेन और परमेनिद्‌ से नी अधिक है । 

अब यहां यूनान के दो प्रनिद्ध दार्शनिकों, प्लेटो और बरस्तू, के दार्शनिक विचारों का 
अध्ययन अ्दवत वेदान्त के साथ तुलनात्मक दृष्टि से किया जायेगा । 
प्लेटो (४२७-३४७ ई० पू०) की दार्शनिक विचारवारा और बह्॑त वेदान्त 

यदि देखा जाये तो प्लेडो एक समन्वयवादी दा निक था। वह जहां यवात्ंवादी सुकरात 

के इस कयन से सहमत था कि प्रयत्न द्वारा तत्त्व-ज्ञान सम्भव है, वहां हेराक्लितु के इस मत 
का भी विरोधी नहीं था कि साधारणतया जिन नौत्तिक पदार्थों का साक्षात्कार होता हैं वे 
परिवर्तन के पतले परमार्थ सत्य का रूप नहीं ग्रहण कर सकते। वह एलयातियों की तरह 
जगत को परिवर्तनभील मानता था और परमाणुवादियों की तरह अनेक विज्ञानों की मान्यता 
के द्वारा वहत्ववाद का भी समर्थन करता था| उसका विज्ञान (36८७) पियागोर की 'आहत्ति' 
से भी मिलता-जुलता था| प्लेठो की विचारधारा के अनुसार विज्ञान की सत्यता स्वीकार की 
गयी है। उसके _मतानुसार विज्ञान (आइडियाज़) अनेक हैं; संसार में जितने विपय दृष्टि- 
गोचर होते हैं, उतने विचारों को प्लेटो मस्तिष्क में सत्य मानता है। इम्रके अतिरिक्त, यदि 
मत्तिप्क में कोई ऐसा विचार है जो वाह्म जगत में अप्राप्य है तो वह विचार प्लेटो की दृष्टि 
में प्रिथ्या है। उदाहरण के लिए, गाय, अश्व और मनुष्य आदि का मस्तिप्क-स्थित विचार 
सत्य है वर्योकि ये जगत में दिखाई पड़ते हैं। यहां यह भी विचारयोग्य है कि अदइव भादि का 
विज्ञान (आइडिया) ही सत्य है, न कि उनकी भौतिक सत्ता। प्लेटो विज्ञान को नैयायिक कै 
सामान्य के रूप में स्वीकार करता है, क्योंकि अदव के विज्ञान से उध्षका तात्वयं अश्वत्व 
जातिसे है। प्लेटो के 'विज्ञान' की निम्नलिखित विशेषताएं हैं--- 





१. अद्ब्दमस्पर्ण मरूपमव्ययं, तथा5रस नित्यमर्गंधवच्च बन । 
अनाइननन्‍्तें महतः पर न्नुर्व .. . ..- +ऊअठ० उ०, शह।१५] 
अतस्वतोउत्यया प्रथा विवर्त इत्युदी रित. --वेदान्तसार, पृ० ६६ (चौ० सं०) 
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६२ ए अद्ेत्वेदान्त 


विज्ञान (60८33) सारभूत तत्तय हैं 
विज्ञान (0८०5) व्यापत्र है। 
विज्ञान (8८७5) वस्तुए नही विचार हैं। 
दिखान (7८०७) में एकत्व है ! 
विज्ञान 0८25) अचल तंथा अभिनाजञ्ञी है। 
पचिदान (१८४६) समम्त भौतित वस्तु ठो वे सा हैं । 
विशान (8८४४) आपने स्वरूप में पूर्ण सत्य हैं। 
विज्ञान [0००७) देश तथा वा से परे है । 
६ पितवान (४१८७७) हर्कक्षलिषाय है! 
ऊपर जिज्ञान के सम्दन्ध में जो विवेचत किया गया है उससे स्पष्ट है कि प्लेटो अनेक 

विज्ञान स्वीयार वरता था परन्तु उसने एड सर्वोच्च विज्ञान को भी स्दीशआर विधा था। दस 
सर्वोच्च विज्ञान वो प्लतों ने शिव रूपर माता है। बदि प्वेटो के उत्तर सर्वोच्च वितान की 
तुलना औपनिपद अईतवाद वे सल्तगंत मिवेचित पद्म था लात्मासे की जाये नो दोनाम 
पर्याप्त स्ताम्य मित्रेत। जिस प्रगार वि एंटी का सर्वोच्च विज्ञान विशेष ज्ञान वा रबरूप है 
उसी प्रदार उियर प्रतिगाच जड्ेत तत्व आत्मा को भी माएदूबशग्रेप॒नियद्‌ में | पदिशेय ' 
अर्थात्‌ विनप न्‍प से शषेय कहा गया है।* प्तवेटो ने जयते 'सर्वोच्चि विज्ञान' के साथ जो शिपरँ 
विशेषण जोड़ा है , उपत्री चर्चा भी माणूवयोपनियदद में पहले से मिलवी है। मा0डूओऔपनितर्‌ 
से आद्वेव सत्य को दिवनद्वत! कहुज र विवत माना है ।* दस्ता ही नहीं घोट़ों मे जिस प्रशार 
सर्वोच्च विज्ञान' दी उमा सूर्य से दी है उसी प्रकार कठोयनिपद्‌ में भी जात्मा का बर्गेत सूर्य 
रप्र में किया गया है ।+प्लेटो उसत सर्वोच्च विज्ञान वो ही जभेद्य सत्य मानता है और उती को वह 
समस्त जागतिक सत्ता मा आवार मानता है ।९ अईत वेदान्त की दृष्टि से पहु अधपिष्ठानवाद वा 
व्िद्धान्त है। अधिष्डानदाद के जतुसार इस सवरद जवत्‌ रा ऊुड् ते कु लत जावार बव॑घप होता 
चाहिए। ब्रह्म जग्‌ का अविष्ठान रपर जाथार है और जपत्‌ उनमे बच्यन्त है। दस प्रसार अजि- 
प्दानम्प से ही बहा जगत वा कारण कहा जाता है 7 उपनिय दो ये भी अठा यो जगत्‌ यो वार 

कहा गया है। नदत वेदान्त पे ब्रह्म या जात्मा एवं पोटो के र्बो थे विजान' में बहुत-कुछ 


नजीपिण “पाप “*+>तम+++ 


# हशाए 00प्रतज्छाड णा प्ता' प्राष्'076 ता ठाततए, एसा050- 
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माण्दूकयोपनिपद्‌ ७॥ 

बही, ७ । 

तक ह८एफ)॥८ (शा, 504, एरीं, छा 67 8॥), ॥0 ७४०३ रण्गराएग८6 (० (द 
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मूर्यों बया सर्व पीक स्य चल्तुर्न लिप्सते चाशुपैयोह्यदीये (+-बठ० उ०, २०११॥ 
वरकराक वेद यो फट दाद तह हिडों गाते वडिले याटीए वद्यों छच्ताड फरार 
(0० पातछ5६ ए7०३- पं जे 46३, ण॑ सील वात तेल्यड, बचते ० घाट टागप्तत्ट 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्वतवाद का स्थान ८ ६३ 


साम्य होते हुए भी एक विचारणीय भेद यह है कि प्लेटो का 'विज्ञान' तर्क-लक्य है* और इसके 
विपरीत ब्रह्मवादी का आत्मा या ब्रह्म तके हरा अलम्य---नैपा तकेण मतिरापनेया"* ( कठ० + 
१२६ )। माया का सिद्धान्त बद्वेत वेदान्त का प्रमुख सिद्धान्त है इसका उद्गम उप- 
निपदों से ही आरम्भ हो जाता है।* शंकर/चाय॑ के दर्शन में आकर तो मायावाद के सिद्धान्त 
का पूर्ण विकास दिखाई पड़ता है। यदि सूक्ष्म दृष्टि से विचार करें तो भारतीय दर्शन की 
इस माया की छाया प्लेटो के 'हाइल' (7,76८) में मी मिलती है। प्लेटो मे इस शब्द का प्रयोग 
भौतिक वस्तु के लिए किया है। अद्वैतवादी की माया की तरह प्लेटो की भौतिक वस्तु (996) 
भी सत्‌ एवं अस्त से विलक्षण होने के कारण अनिवंचनीय है। इसकी अनिर्वचनीयता को 
सिद्ध करते हुए प्रो० रे चौधरी का कथत है कि 'भोतिक वस्तु” (/]०) प्लेटो के विज्ञान से 
विपरीत होने का कारण तो अस्‌-रुप है परन्तु यह पुर्णतया असन्‌-रूप भी नहीं है । क्‍योंकि 
सारे ऐन्द्रिय जगत्‌ का यही आधार हैँ।* इस प्रकार यह सत्‌ एवं असन्‌ दोनों से बिलक्षण 
है। प्लेटो की 'भौतिक वस्तु की तरह ही शंकराचार्य की माया भी सत्‌ तथा असत से 
विलक्षण है एवं अनिश्चित तथा अनिर्वाच्य है। इसी मत को स्पप्ट करते हुए रे चौधरी 
महोदय ने लिखा है: 

“ 88ग्राप्थाड ग्राउए३ 0 5 तींडधंतहुपंजाल्ते व0फ्र बबा बाते 9 इबा प:० घजेट, 
4६ 45 9766/फ्रांग३(6 द्ाते पर06४7790)९,77 ४ 

यद्यपि उक्त दृष्टि से विचार करने पर वद्वैतवादी की माया और प्लेटो की भौतिक 
वस्तु (89]6) में पर्याप्त समानता है, परन्तु दोनों में एक महत्त्वपूर्ण भेद यह है कि अद्वैतवाद 
के अनुसार माया परमेरवर की भवित है और प्लेटो द्वारा स्त्रीकृत भौतिक्त वस्तु की सत्ता 
'सर्वोच्च विज्ञान से भिन्‍न है। इसीलिए प्लेटो प्तवादी है । 

यच पि प्लेटो द्वेतवादी है परन्तु उसके विज्ञान और उपनिपद्‌ के- आत्मा एवं ब्रह्म में 
चहुत-कुछ ताम्य होने के कारण प्लेटो के 'विज्ञान“सम्बन्धी विचार पर उपनियदों का प्रभाव 
द्रप्टव्प है ! 
अरस्तू (३८४-३२२ ई० पु०) की दार्शनिक विचारधारा और अह्व तवेदान्त 

बपने ग्रुरु प्लेटो से बीस वर्ष त्तक शिक्षा ग्रहण करने के कारण यह स्वाभाविक ही था 


कि अरस्तू की दार्शनिक विचारधारा पर अपने ग्रुर की दार्शनिक बविचार-प्रक्रिया का पूर्ण 
प्रभाव हो; परन्तु यह प्रभाव अन्वश्रद्धा के रूप में नहीं था। जैसे अरस्तू, सुकरात और प्लेटो 





१. रद प्राएटंडीगओ€ गार, पीठ ब05०पा९ उध्यए व45 बएएएटीशाते्पे 7०0 99 
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६४ 0 अंदतवेदान्त 


वी तरह, ज्ञान के लिए विज्ञान की सत्ता को तो स्वीकार करता था, परन्तु प्लेटो की तरह मगर 
वात उसे मान्य नही थी कि 'विज्ञान-जगत्‌ (५र०धंत ० क्‍0०३$) की सत्ता भौतिक जगत से 
पृथक्‌ है। 

प्वेटों की तरह अरस्तू विज्ञान पर बल नहीं देता था, उसका कहना था दि मूल स्वरूप 
[विज्ञान] भौतिक तत्वों में वर्तमान है मोर मौनिंक तत्त्व मुल ल्वरूपी मे । साथ ही जाति 
(सामान्य) और व्यवित वो भी भरस्तू प्लेयो की तरह अलग-अलग नहीं मानता था। उसका 
कहता था कि दत दोनों (जाती और ब्यूविति) को अलग अलग समझा जा सत्ता है, किन्तु 
अलग-अतग विया नहीं जा सकता ।* 

थरस्तू के दर्णत वा सर्वप्रमुख सिद्धान्त जगर्‌ वी नित्यता हे सम्बस्पित था। जगत 
नित्य है'"““इस मिद्धान्त का सर्वप्रथम चिन्तन अरस्तू ने ही कया था औौर इस सिद्धान्त के 
समर्थत मे उपक्ना कहता था वि भौतिक तत्व (मटर) और आइ्ति (फार्म) भी नित्य हैं। 
इसी सम्पन्ध में वह 'गति' को अनादि तथा अनन्त मनिता घा।४ 

अद्वैत वैदान्ती वी तरह अरस्तू भी अधिष्ठानवादी था, परन्तु उसके दर्शन का अधि- 
प्ठान वेदास्ती दी तरह ब्रह्म अयवा कोई अन्‍य सूद्षम तत्व नही था। बहू आह ति रहिंत वस्तु 
को ही अधिष्ठान ($पएऑएआापा) मानता था।'ै द्व्प के सम्बन्ध में अस्स्तू का सिद्धान्त द्रव्य 
सम्बन्धी साधारण मास्यता से भिन्‍न था। लौह अथवा दा द्रव्य (मैंटर) हैं और उनसे निर्मित 
पावादि आकृति (फार्म) हैं, यह बाठ भरस्तू को स्वीजार नही थी। बह तो द्रव्य और आाइति 
में अभिन्‍तता मानता था। जैसे काध्ठ और धैया के उदादरण में काप्ठ द्रव्य है और शैया भाइवि 
परन्तु यदि विसित होते हुए वृक्ष के सम्बन्ध में देखा थाये तो काष्ठ द्रव्य न होकर आइति है 
भौर वृत्त द्रव्य । कारण और कार्य वी यदौ एकता सरस्तू के अधिष्ठानवाद का भूलाधार है। 
प्रो० रानाडे ने अरस्तू की द्रव्य (मटर) और आद ति-सम्बन्धी विचारघारा को प्रश्नोपनिषद्‌ 
(४, १३) वी 'रपि और प्राण इल्पना-जसी ही माता है । रयि और प्राण के सिद्धान्त 
का उल्लेख अध्यात्म-नत्त्व के वेत्ता पिप्पलाद ने प्रश्तोपनिपद्‌ में जिन्नासु कवन्धी कात्यायन के 
सृष्टि सम्बन्धी प्रश्न का उत्तर देते हुए किया है | विप्यताद कहते हैं कि प्रजापति ने सुप्टि वी 
इच्छा से पहते तप विया और फिर तप ने पहचान "रथ! और 'प्राण' के मियुन की सृष्टि वी 
और कट्टा कि ये “टथि' और प्राण” ही समस्त सृष्टि की रचना करेंगे ६ टूस स्थल पर “रथि से 
भौतिद्त तत्त्व वा तातय है? जिस प्रकार कि उपनिषद में उपत सिद्धान्त के अनुसार रवि और 
प्रोग को समस्त सृप्टि का आधार कहा गया है, उसी प्रवार अरस्तू वे दपयत मे भी दृव्य और 
आइति को समस्त सृष्टि का आधार माना गया है ९ 


है. राहुल माइत्यायन दर्शन-दिदर्शन, पृष्ठ २५। 

२ नात , 007८5 फ प्मछ क्‍्ाइफतारर 09 ठरहएए एपरा!050- 
एम, ए 50 

३ 4/2८८-# एशा[प्र।0७, साइप0ए४₹ 67 ठहर एमा,050एप95, छ 28 

४ उदिन्दर्दह" 0055फएदाएएड डएःर 07 दतए४ 54930 एपा- 
7.9050एप्चौ५७, ए 49 

४ उ्यिच ४ण चेत्ेतों में बहुधा प्रजा- करिप्यत इति । --प्रदवौपनिषद्‌ १।४। 

६ बटर & एरापाएथ, माइजठरर 07 ठारएएह फ्मा,.050एपर, ए 275 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान छ ६५ 


बरस्तू के प्रथम दर्शन! (750 ए]7050909) या अध्यात्म-दर्शन की बिन्तनथारा 
का अन्तिम विपय्र ईश्वर था । ईश्वर को अरस्तू योगदर्शंन की तरह किसी 'पुरुष-विशेष' के रूप 
में नही स्वीकार करता, वरन्‌ अद्वंतवेदान्त की तरह सूक्ष्म ही मानता है ।* बृहदारण्यक उपनि- 
पद में ईइवर को अन्तर्थामी तथा समस्त ससार का शासक कहा यया है ।* आगे चलकर शांकर 
वेदान्त में भी ईइवर के अन्तर्थामित्व और घासकत्व की चर्चा पूर्ण रूप से मिलती है। उपनिपदों 
तथा परवर्ती अद्वेतवेदास्त की तरह अरस्पू के ईश्वर को भी रौस (२०४७) मद्दोदय ने अन्तर्यामी 
कहा है) परन्तु अरस्तू के अनुसार ईश्वर के अन्तयामित्व का अभिष्राय कुछ भिन्‍न है । प्रो० रौस 
अरस्तू के ईश्वर के अन्तर्यामित्व-सम्बन्धी विचार को स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि अरस्तू ईश्वर 
को जगत्‌ के आनन्‍्तरिक शासन का कारण मानते हुए जगत में उसके (ईश्वर के) कर््तृत्व का 
रूप देखता है । इसी भर्य में अरन्तू ईश्वर को अन्तर्थामी मानता है ।* ऊपर हमने उपनिपदों तथा 
अद्वेतवेदान्त के दृष्टिकोण के अनुसार ईश्वर के झासकत्व की बात कही है। अरस्तू-सम्मत ईश्वर 
के अन्तर्यामित्व के सम्बन्ध में उसके झासकत्व का सकेत भी अभी क्रिया जा चुका है। इसके 
अतिरिक्त अरस्तू के दर्शन में ईश्वर की तुलना सेना के 'कप्तान' से भी की गई है, जिसकी 
आज्ञा का पालन करना सेना का कर्तव्य है।। इसी प्रकार शंकराचार्य ने परमेश्वर की तुलना 
उस राजा से की है जिसकी आजा में मनुष्य नियमर्वक चलता है। शंकराचाय का कथन है 
क्लि अग्तिन्‍वायु-सूर्य आदि जगतू इसी ब्रह्म से भय पाकर विनयपूर्वक अपने व्यापार में प्रवृत्त 
होते हैं ।६ इस प्रकार ईश्वर के नियन्‍्तृत्व का विचार उपनियदों, परवर्ती वेदान्त और बरस्तू 

दृष्टिकोण के अनुसार प्रायः समान ही है। ईश्वरेच्छा का सिद्धान्त भी उपनियद्-दर्शन, 
परवर्ती अद्वैेतवेदान्त दर्शन और अरस्तु के दर्मन में प्रायः समान ही है। ऐसरेय उपनिपद्‌ में 
लोक-सुर्दि को ईश्वरेच्छा का फल कहा है ।* प्राचीव अद्दतवाद के प्रवर्वक आचार्य गौडपाद ने 
उपनियद्‌ के उक्त मत का यत्किचित्‌ परिमार्जन करते हुए कहा है कि सृष्टि की उत्तत्ति करनो 
ईधवर का स्वभाव है, क्योकि जो ईइवर पूर्णकाम है उसकी इच्छा किस प्रकार सिद्ध हो सकती 
है ।८ इस सम्बन्ध में परवर्ती आचार्य शहर का कथन है कि सुप्टि-रचता के मूल में निविकार 
ईंइवर का कोई अन्य प्रयोजन न होकर लीला-हप प्रवृ त्ति-मात्र ही प्रयोजन है ।* अब अरस्तू के 
दर्शन को लीजिये। जैसा कि प्रो० रौस का कथन है, अरस्तु ईश्वर को विश्व के स्नध्टा के रूप में 


/09, 


रा 





१. ५/66०९: & एरशाप्राठ&ा, ल्ा5708%४ 0७ छारछछा< एत,0507प्ला९, 9.288. 

२. गीत्ता, शाँं० भा०, १५॥१७। 
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६, ब्र० सू०, गां० भा०, ११३३६ । 

७. स ईक्षत लोकान्तुसुजा | ऐतरेव उपनिपद्‌, ११॥३। 

८. दैवस्यथैप स्वमावोउ्यमाप्तक्रामस्य का स्पृह्ा +-गौडपादकारिका, ६। 

€. ब्र० सू०,वाँ३ भा०, २१ रे३। 


६६ एछ अद्वतवैदान्त 


मही देखता ।* परन्तु प्रो आर्मस्ट्राग का विचार है कि जहां तक प्रवम गति पर आधारित 
दिदव की समस्त गतियो और परिवर्तों वा सम्बन्ध है उन सब॒का प्रमुव कारण बह आकाशा 
है जो शुद्ध और पूर्ण ईइवर के द्वारा प्रेरित होती है । इस प्रतार ईव्वर प्रेरणाशवित का सचार 
करता है ।* मेरे विचा र से ईगवर की प्रेरणाशवित्र का मुल उसकी जगत्‌ वे! शासन वी इच्छा वो 
ही मानना चाहिए। मेरे इस मत वा अनुमोदन प्रो० रौस के इस कथन से भी हो जाता है कि 
यह वल्पता न करता कठित है कि अरस्तू ने ऐसे ईईइवर की योजना वी है जो विश्व के इतिहास 
के विकास की प्रमुख पौजनाआ का अपनी इच्छा से शासत करता है ।* उक्त दृष्टि से अरस्तू के 
दर्शव में भी ईइवरेच्था का एक सूप मिलता है। 

उपर्युवत विवेचन से यह घिंद्ध होता है वि यद्यपि अरस्तू का जगत की जमरता और 
द्रव्य (मैंटर) वी मूलक्रारणता की सिद्धान्त कद्ेत वेदात से पूर्णतया भिन्‍न हे परन्तु जैसा 
कि ऊपर वहा जा चुका है दौतो दर्जन पद्धतियों की ईश्वर सम्बन्धी मान्यता में जहुत कुछ 
रामामता है। अत ईइवर की अन्तर्याभिता शासक्ता और इच्छा के सम्पन्ध मे अरस्तू के दर्भने 
पर उपनियद-दर्शन का प्रमाव देखा जा सकता है। 

यद्यपि अरस्तु के बाद भी यूान में एपीकुए, छेनो (यह जैनो पूरववशित जे तो से भिन्‍न है) 
और पिरहो आदि दाद्म॑ निक्रो ने दर्शन ज्योति को कुछ जाग्रत करने की चेप्टा की, परस्तु इन 
दार्शनिको की दुष्टिया पूर्ण तथा परिषत्त ने थी। इसोलिए राहुतनी ने अरस्त परवर्ती 
दर्शन को रामताम सत्‌ का दर्शन कहा है। 


भ्रद्देत वेदान्तव और कतिपय पाइचात्व दाशनिक एवं उनेते दाशनिक सिद्धान्त 


शोपेन१ र, सर वितियपम जोन्स विटर कजित और फ्रैड़िक शलेगिल आदि पाश्यात्त्य 
विद्वानों में वेदान्तरर्शन का महत्व नि सकोच भाव से सदी कार किया है ४ इसके अविरिवत 
टामलिन-प्रमृति पाइचात््य आलोच हो ने काप्ठ आदि पादचात्त्य दाशंनिकों पर शाकर दर्णने 
(अद्वैत वेदान्त ) का प्रभाव भी स्त्रीकार जिया है । टामलिन महोदय काप्टीय दर्श व पर शारर- 
दर्ग्नत का प्रभाव स्वीकार करते हुए विलने हैं 

' शात्र दर्शन की दिशा लग भग बही थी जिसतो उत्तरगाल में जाबर जर्मन दाईे- 
निक काण्ट में अपनाया था। 5 

उपयूुवत बथन वे आधार पर यह स्पष्टतयां प्रतीत होता है कि पराश्चात्य भालोचक 
विद्वानों ने भी पाश्चात्त्य दर्शन पर अद्वैत वेदान्त का प्रभाव स्वीयार जिया है। चैसे तो अनेको 





१ वार तुण्लड।एणा फड उडॉप्ल्त तरीष्तादा 207 7र पीउग्रीड ठी ०0 25 टाध्याॉटा 
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अँखाछठ/णाह पर ॥रपार0एएाएफ ए0 ७शटाएएश। एपस्ाए050शार, 
ए 89 

405. कारा57'07.8, # 85 

राहुत साइत्यायन दर्शन दिग्दर्भन, पृ* ३० ॥ 


गबिडगपिीरश प्रसारण ।कऋर्यापहर5 0६ वप्तछ प्रछश05579 एसा,0- 
80979, 9 8 3] 


प्रप्ड दाराकय' एत्रा।050एप875, (वफव ल्ललण १४००१), ए 28 
(9:४ीजिह्!0ा .काततत 052, ह50६ टत।09) - 


हप 


ली. खाद मी जा 


दर्जन के क्षेत्र में अद्ठैतवाद का स्थान 0 ६७ 


पश्चिमी दा निकों पर भारतीय दर्ज न का प्रभाव देखा जा सकता है, परन्तु इस स्थल पर 
हमारे अव्ययन की दिशा पाउचात्त्य दर्मन पर अद्वेत वेदान्त का प्रभाव एवं सम्बन्ध देखना है। 
इस दृष्टि से हम यहां देकाने, स्पिनोजा, साइड्निज़, वर्क ने, काण्ट, किकृते, झेलिग, हेगल तथा 
घोपेनहर के दार्च निक प्विद्धान्तों का अद्वेत वेदान्त के साथ तुलनात्मक अव्ययन करेंगे। तुल- 
नात्मक अध्ययन के हारा उपयुक्त परिवमी दा निक्तों के सिद्धास्तों पर अद्धे्त वेदान्त का प्रभाव 
स्पष्ट हो जायेगा । 


देकात (॥0८2८थ7८४) (१५९६-१६५०) और अह्वत वेदान्त 

फ्रांसीसी दार्शनिक देकाते एक महान्‌ मणितज् भी था। गणित की नियमित प्रक्रियाओं 
के समान ही उसने दर्शन के क्षेत्र में मी एक नियमबद्ध प्रक्रिया को ही स्वीकार किया था।! 
उसका कहना था कि हम ईश्वर ओर जगत्‌ के अनेक विपयों के बारे में संदेह करते हैं, अतः 
सन्‍्देह एक निर्चित वस्तु है । इस तर्क के आधार पर देकात॑ इस निप्कर्य पर पहुंचा कि जिस 
बात्मा के विपय में हम सन्‍्देद करते है उसझ्मी सत्ता स्परत-सिद्ध है | देकातें के 0०8०, 
ढाए० व्यय (मैं त्तोचता हु इसलिए मैं ह़) वाक्य में उक्त सिद्धान्त की ही व्याख्या हुई है । 
प्रतीति को सत्य मानने के कारण देकात॑ ईश्वर तथा जय को ही सत्य मानता था ।* देकात॑ 
एक द्वेतवादी दाग निक था । सृण्टि के सम्बन्ध में देकाल का कपत है क्रिईश्वर ने प्रारम्भ में 
गति और विध्ाम के साथ भौतिक तत्त्वों, अर्थात्‌ प्रकृति को उत्तर क्रिया। ईइवर ने प्रकृति 
भ॑ जिस गति का संचार किया उसे उसी मात्रा में रखने के लिए ईखर की आज भी आवश्यकता 
है यह पिद्धान्त देकार्त को- मान्य था।* इस प्रह्मार देकाते के अनुसार ईश्वर की सक्रियता सदा 
अपेक्षित थी । 

वैसे तो, जैसा कि अभी कहा, गया है, देकातें एक दंतवादी दाश।नक् था, परन्तु उत्तका उप- 
युक्त विचार क्रि मैं सोचता हूं इसलिए में हूं अड्ेत वेदान्त के थिद्धान्त से बहुत-हुछ मिलता- 
जुलता है। अद्वैत वेदान्त के अन्तर्गत भी आत्मा के अस्तित्व का समर्यन किया गया है। दूसरे 
शब्दों में, अद्वैत वेदान्त में आत्वा के अभाव एवं झुन्यत्व का निराकरण क्रिया गया है। इस 
प्रकार अहवत वेदान्त के अनुसार सभी आत्मा के अस्तित्व में विश्वास करते हैं! कोई नद्ीं मानता 
कि मैं नही हूं) घंकराचर्ग्य के परवर्त्ी दाक्श निक वाचस्पति मिश्र के निम्नोद्बृुत कथन में उप- 
यृक्‍त आशय पूर्ण रुप से निहित है : | 
“नहि कश्चित्‌ सन्दिस्वों नाहमस्मीति 

अर्थात, मैं नहीं हूँ, इस वात का सन्देह कोई भी नहीं करता । हि 

इस प्रकार यह निश्चित रूप से कहा जा सकता है कि अद्गैत वेवान्त और देकाते की 
दाश्व॑निक दृष्टि में प्रमुख भेद होते हुए भी कुछ विचारों के सम्बन्ध में साम्य मिलवा है। 


१... खिकादालाऊादा : 2857 800 शरार5त', 9. 99. हम 
([,णातेगा ; शीला & छंगछा०, 984 ) 


२. राहुल सांकृत्वायन : दक्षेतरदिग्दर्शन, पूृ० २०६॥ 
३. वहीं, ३०६ ॥ 
*. बलदेव उपाब्याय : भारतीय दर्शन, पृ० ६२८॥। 


६८ पथ अड्देववेदास्त 


स्पिनोजा। (१६३२-७७ ई०) और अद्वैत वेदान्त 


बात्च दे स्नोता हालेख वे एक स मद्धयह दी बार में उत्ससर्त हुआ था | 
छिनोजा ने पहिद्े इत्रानी और फिर फ्रेंच दा्शनिए देवा नै ग्रनच्यो का फष्घयन जिया था 
और इसके पदचात्‌ वह दर्शन वे स्पतनत चिन्तन में लग गया था। स्पिनोजा पहिंला दाशनितर 
था जिपने लोगोतरवाद तथा घर्मतदिवाद झा सप्दत करझे बुद्धिवाद तथा प्रकृतिवाद का 
समर्थन किया था | इसीविए स्पिनोजा प्रद्मति को ईश्वर-रूप मानता था। यहा यह उन्‍्देसनीय 
है हि प्रकृति को ईश्वर रूप मानते हुए भी स्पितोज्ा प्रहेति वों मानय-सत्ता से भिन्न मानता 
था । उसहा कहूता था ति जगत्‌ वी अच्छी और घुरी नीच और ऊच, प्रत्येक वस्तु पूर्णतया 
ईंइवर का ही अद्य है। वस्तुओं वी सुन्दरता और दुरूपता, सुस्प्ठवा तथा अस्पार्टा वां 
आधार स्पिनोजा की दृष्टि मे हमारी उल्पना ही है ।* 

छिनोज्ञा सर्वेश्वरवादी दाइंनित था। सर्वेदवरवाद के अनुसार उत्तर वहूना था कि 
सद ईइवर है और ईश्वर ही सत्र है। इस सिद्धान्त वी पुष्टि में स्पियोता वा कयनत है कि जगत्‌ 
के समस्त पदार्थ एक-दूसरे पर आदित हैं और इन समस्त पदार्थों वा एफ़ आभार भी है। यह 
आापार उमकी दृष्टि मे प्रकृति या ईश्वर है। स्पिनोजा के अनुसार, ईश्वर जगत वा बाह्य 
अथवा क्षणित्र वारण नहीं है, वरन वह उपादान कारण है तथा उत्तरी वाह्तयिक सत्ता है। 
ईश्वर के अनन्त धमम हैं । इतने धर्मा में विस्तार तत्रा ज्ञान प्रमुय है। इगके अतिरिक्त स्पिनोंता 
के ईश्वर का देहपारी व्यक्तित्व नी है, उमया व्यक्तित्व तो समस्त व्यक्तित्रों से ऊपर है। 
यद्दि हम अद्देत वेदात्त पर स्पितोजा वी दा नित॒ विचारधारा के तुलनात्मक अव्ययन की दृष्टि 
ते विचार करें तो हम दानों विच्ास्थाराआ मे बहुत-नुछ साम्य भी मितता है भर वैपम्प 
मी | सास्य के लिए अईत वेंदान्त के ब्रह्मा औौर स्पिनोजा के स्पतस्त्र तत्व [8005४779०) वो 
ले सकते हैं। यही स्वतन्त्र मत्त हिनोज़ा का ईदवर है। स्पितोत्रा द्वारा स्टीहत यह छवतन्‍्य 
तर अपने मे पूर्ण ठुया जियो दूसरे गए आधारित न होते के वारण स्वनन्त् है ४ स्पनोज़ा ने 
उक्त स्वतन्त सकत्तय वो स्वतन्त तथा स्वत्त सिद्ध [कि इट ८३ बाते एड इ४ "०चएछए्ाएए) 
माता है। लझिनोजा के अनुसार उबय तत्व असीम, अविभाज्य, जैव, स्दतत्त्र त॒वा आतरद रुप 
है। दसी प्रकार झाकर वेदान्ग और उपनिपद्‌ दर्शन का ब्रह्म भी बजात, अतिमाशी, अतत्त 
पूर्ण, अचव, झात्त तथा दोपरहित है।* इस सम्पन्ध में मैय्तपूतर वा यह उयने छबित ही. 





१. आम छाप्ताएड5 07 इशार0724 & 98 7४४४०5 पराएफररट, छ शा 
(टच धछा:.. छिपराएएत है. 0०, 493/) 


२ फ्जीए प्रकलैबाएन ६0 पा आजवहुत4007 एव पिगराहुड 96 व्वॉाइत. उटवपएपिं 
20प एडश्डौोए, टी) 67 वेधा८४ का ट्गरापिडच्त ॥न्‍तादए जए (ए७४ ७075 ६ 
ए%छज0, हह5ड+] इततशरच्त ६9 छाएउलाएणए, 'ै०७ए 720, 665 

है इछफ्072'5 ए्राप्ताए५, छ3007, 9 ३ ([7पर5घ & (09 , '्रटछ श०प) के 

षट्र 


हद ॥5 ३९८००१वैफड ६० शा ग्रशीताह, फटा, 096, ग7९८ ब्गत॑ 2774] ॥05+ 
25 दिलाता बा 3 डिड जाता ४४ ट्वीच्ते 77 ।॥6 छ एब्ाकग4वतंड चर्शाए07ठ5, प्रकर्ध॑८०३४) 
गा, पा।(ए/वद, छवातिएपा छुव॒0, ऋपठ पा बल, ्व्ावुपर्र, ७क0फ चिप 
पा बकरा अबतक - पसासएए 7ए0टएएएएड 50 पल पएएए05थ्ा4 
श्मा।.0950एप99, ७ 23 [705 2म्रावम३ फत्ब्ला, 065, 894) 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का हधान 0 ६६ 


प्रतीत होता है : 

“कप छा एन्‍ब्यारा50, 35 टणाव्लफ्त गा पा एफ़ब्जांड्राबतंड छाते वलीमिव्वे 

ए9 शि्व्यापवा' 5 0९१०७ ती€ इशार ब5 छ]ञ्ञा0243 5095ग्रा4 १ 
अर्थात्‌ उपनियदों और झल्लूराचार्य ने जिस ब्रह्म का प्रतिपादन किया है, वह स्पष्ट रूपसे वेता ही 
है जैसा कि स्पिनोजा का 'सवस्टेण्शिआ' अर्थात्‌ 'स्वतन्त्र सत्त्व' । 

शंकराचार्य की तरह स्पिनोज्ञा भी व्यावहारिक सत्य और पारमा्थिक सत्य के बीच 
अन्तर स्वीकार करता था। प्राचीन भारतीय (वेदान्तिक) और ग्रीक दाश्निकों की तरह 
स्पिनोज्ञा का विचार था कि दास्तविक आनन्द मनुष्य की साधारण आकांक्षाओं जैसे-- 
सम्पत्ति, सम्मान या तृष्णा तथा इन्द्रियों के आनन्द में नही है। उक्त भौतिक प्रसन्‍नताओं को 
स्पिनोजा अस्थिर, विनाशशील तथा प्रवंचनामय मानता था। इस प्रकार स्पिनोजा उपर्युक्त 
वस्तुओं की केवल क्षणिक सत्यता स्वीकार करता था ।* इसी प्रकार अद्वत बेदान्त के अनुसार 
भी व्यावहारिक जगत्‌ की केव लक्षणिक सत्यता है। इसीलिए अद्वैत वेदान्त में परमार्थ सत्य 
की स्थापना की गई है। स्पिनोज़ा ने भी व्यावह्वारिक जगत के आकर्षणों में परम आनन्द न 
देखकर अपने ईयवर में परम सत्य की स्थापना की थी। यही कारण था कि स्पिनोज़ा ईदवर 
को परिपूर्ण, अद्दैत, आनन्द, सर्वेव्यापक तथा सम्पूर्ण विश्व के खष्टा के रूप में देखता था। 
इसके अतिरिक्त स्पिनोज्ञा ईइवर को अन्तर्यामी तो मानता था, परन्तु जैसा कहा जा चुका है, 
वह ईश्वर को वस्तुओं का अनित्य कारण नहीं मानता था । 

उपर्यूकत विवेचन के आधार पर यह कहना अनुचित न होगा कि स्पिनोजा की ईइवर- 


- सम्बन्धी विचारधारा वहुत-कुछ अद्वत वेदान्त के समान ही थी। दोनों विचार-दृष्टियों में 


समानता होते हुए भी एक विपमता यह थी कि अद्वैत वेदान्त-स्वीकृत ईदवर और ब्रह्म का भेद 
स्पिनोजा को मान्य नहीं था| स्पिनोज़ा तो प्रकृतिगत एक ही ईइवर की सर्वोच्च सत्ता मानता 
था और उसे ही वह स्वंव्यापी स्वीकार करता था । हमारे अद्वंत वेदान्त में यह विचार 
सर्व खल्विदं ब्रह्म! के विचार के रूप में प्रकट हुआ था। एक और दृष्टि से मद्वत वेदान्त और 
स्पिनोज्ा के विचार में साम्य था। अद्देती दंकराचार्य और स्पिनोजा, दोनों ही यह स्वीकार 
करते हैं कि इच्द्रियानुभूत नानारूपात्मक जगत्‌ एक दिखावट है और एक सीमित ज्ञान का फल 
है। ज॑से ही वास्तविक ज्ञान होता है, पुंज्ञान की निवृत्ति हो जाती है।* 


लाइव्निज़ (१६४६-१७१६ ई०) और अद्वैत वेदान्त 

गोटफ्रीड विल्हेल्म लाइब्निज़ (9०0 ०4 एटा ००४४) लिब्जिक (जमंनी ) 
का रहने वाला था । लाइव्निज्ञ का प्रधान दाशंनिक सिद्धान्त आत्मकणवाद या शव्त्यणुवाद 
()40720[57) था । इस सिद्धान्त के अनुसार जगत्‌ के भौतिक पदार्थ वास्तु-सत्य नहीं हैं। 
उसके अनुसार यह मन के अनुभव के दिखावे मात्र हैं। अतः लाइब्निज़ के मत में आत्मकण 
(2/07905) ही एकमात्र वास्तु-सत्य हैं। यहां यह उल्लेख्य है कि जहां स्पिनोद्ञा एक स्वतस्त्र 





१... ॥बबडरैबधाएश : प्स्तारयछ 7,08ए70त2059 0र पता: एफ06ए०7५७ एसा,0- 
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७० 0 अद्वेतवेदान्त 


और स्वत सिद्ध तत्त (500$0979८९) को स्वीकार करता था, वहा लाइब्निज उबत तैत्त्व को 
एवं ने मानव र अनन्त माना था और इन्ह वह आत्मदण (१४०४४08) कहता था।' लाइ 
ब्निज्ञ अनक्षजीवबादी था। उमके द्वारा स्वीउत आत्मकण, जीवो वे रूप भी ये ।१ विस 
प्रकार जीवा मे भेद पिलता है उसी प्रार आत्मकणा के विकास में भी भेद है । इनमें बुद्ध 
सुप्त से हैं कुछ स्वप्तावस्था की चेतता उसे हैं और कुछ पूर्णतवा जाग्रत चेतना-जसे हैं।* 
ईश्वर को लाइब्निज सर्योच्च आत्म-तण मानता है। उसे वह सर्वोन्च तथा परिपूर्ण मानता है। 
इस प्रकार ईइवर की सम्भवता और सत्ता में लाई ने को तनिक भी सन्देह नहीं है ।* 
बसे तो आधमकणा की संध्या अनेक मानने के कारण लाइब्निज़ द्वैतवादी है परत 
शद्ठत वेदान्त और स्विनोजा। की इस विचारवारा में सादृश्य है दि ईश्वर इर्द्रियों दा विषय 
पहीं है। इसी लिए परमेश्वर कृष्ण ने भी अर्जुन वो अपने परमेश्वर रूप वे दर्शन वरने के 
लिए स्थून नेत्रा को अप्ोग्यता देख दिव्य दुष्टि प्रदान वी थी ९ 


अई्ईठन वेदात्त की 'माया' और लाइब्निज का 'मैठेरिया प्राइमा' [४४७74 
?779) का सिद्धान्त 

माया सम्बन्धी सिद्धान्त अद्वेत वेदान्त का प्रमुख सिद्धान्त है । माया सम्बन्धी सिद्धान्त 
वा सैद्धान्विक प्रतिपादन शवराचाय ने किया था। इस विषय मे, अद्वैती की माया और लाई 
श्निज के मैंटरियां प्राइमा (१३८७७ शित709) में सपातता है कि माया जौर 'मैंदेटिया 
प्रटदमा दोना ही घननन्‍त परमेशवर के आत्ममाक्षात्मार ने बावप है ।* शाव र दर्शन दे अनु 
सार जीव के आत्मस्दम्प के बोध होने मे माया बाधक है। माया के ही वारण णीव वी 
जीवता है, अन्यथा तो अपने वास्तविक स्वशूप मे जीव बहा ही है-- जीवो ब्रह्मै व नापर' | 
परन्तु लाइल्निज़ वी प्रक्रिया इसमे कुछ भिन्‍न है। वह तो बही कहता है कि आत्मकण, 'मैट- 
रिया प्राइम्रा' के काएण ईश्वर नहीं हो पाता | जात्मकण से मैटेरिया प्राइमा वा सम्बन्ध 
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*ई ज४ > 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वंतवाद का स्थान & ७१ 


नमिद्र है तथा बनन्‍्त है। इसीलिए एडंमैन ने कहा है--- 

#फएठप्र 2, (७०0 #्रक्राइश! ॥35 70 ६४6 207८7 ६० +८ पट प्रा०तबतेंद.?* 
अर्थात्‌ स्वयं ईश्वर में भी आत्मकणों को “मैटी रिया प्राइमा' से मुक्त कराने की सामथ्य नहीं 
है । यहां लाइब्निज्ञ और अद्वेतवेदान्त का यह वैपम्प द्रप्टव्य है कि जहां लाइब्निज के दर्शत 
में मेटीरिया प्राइमा का आत्मकण से अनन्त सम्बन्ध माना गया है, वहां अद्वैत वेदान्त में ज्ञान 
8 पर अविद्या की निवृत्ति सम्भव है । भद्वैत चेदान्त में अविद्या अनादि होने पर भी सान्‍त 

॥१ 

लाइब्निज़ का यह कथन कि ईइवर महान्‌ आनन्द प्रदान करता) है, अद्देत वेदान्त 
के बहुत समीप है, क्योंकि अद्वैतियों का ब्रह्म भी आनन्द-त्वरूप है । इसीलिए अद्दैत वेदान्द का 
पर्यवसान आनन्द में ही होता है। लाइब्निज़ और अद्वैत वेदान्त को विचारधारा में एक बड़ा 
वैपम्य यह है कि लाइब्निज़ के मतानुसार परमानन्द कमी पूर्ण नहीं हो सकता, क्योंकि ईहवर 
अनन्त होने के कारण पूर्ण रूप से नही जाना जा सकता ।* इसके विपरीत अद्वेत वेदान्त में जीव 
अविद्या की निवृत्ति हो जाने पर ब्रह्मता को प्राप्त हो जाता है और ब्रह्म पुर्ण भानन्द स्वरूप 
है | इसीलिए अद्ठैत वेदान्त के परवर्ती आचार चित्सुख अविच्छिस्सानन्द-प्राप्ति को ही मोक्ष 
कहते हैं । 

बत: उपयु क्‍त विवेचन से हम इस परिणाम पर पहुंचें हैं कि अहदत वेदान्त और लाइ- 
ब्निज़ के दाशं निकर सिद्धान्तों में परस्पर साम़्य -होते हुए भी कतिपय स्थलों पर वैषम्य भी 
मिलता है । 


वर्कले (१६८५-१७५३४६०) और अद्वेत वेदान्त 

आयरलैण्ड के दार्शनिक जा्ज वर्कले का अव्यात्मवादी सिद्धान्त जड़देहवीद के विरोध 
के फलस्वरूप उत्पन्न हुआ श्रां। दाझ्यनिक वर्कले ने यह सिद्ध किया था कि वाह्म वस्तुओं की 
सत्ता नहीं है। इसके विपरीत विचारों की सत्ता केवल मस्तिष्क में विचार रूप से स्थित है ।* 
इसी लिये इस दाश्श निक का विचार है कि जिस वस्तु की अनुभूति होती है उसी की सत्ता है । 

वर्कले का विचार है कि ईश्वर ने हीं वस्तुओं और उनके अवान्तर प्रत्ययों का सम्बन्ध 
स्थापित किया है। अत: बकले की दृष्टि में ईश्तर, उसके द्वारा सृप्ट जीव एवं अचेक प्रत्यय ही 
सत्य हैं। इसके अतिरिक्त वाह्म वस्तुओं की सत्यता बर्कले को स्वीकार नही है! 

भद्देत वेदान्त और वर्कले की विचारधारा की यदि तुलना की जाए तो दोनों में कई 
सिद्धान्तों के सम्बन्ध में साम्य मिलता है। जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, बर्कले के अनुप्तार 
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७२ ० अद्वेतवेदान्त 


विज्ञान के अतिरिक्त जगत्‌ की बाह्य वस्तुओ नी सत्यता नहीं है। यही बात अद्वैदवादी 
शकराचार्य न भी कही है। दंकराचार्य कहते हैं कि जिस वस्तु का ज्ञान नहीं होता उस वस्तु 
की बाह्य सत्ता मी नही होती । इसी बात उो पुष्ट +रने हुए आभाय॑ ने निम्तलिधित पव्ितंया 
लिखी हैं-- 
या यथा यो ये पदार्थी बिज्ञायने तथा तथा ज्ञायमानत्वादेव तस्य तस्य चैत यस्या 
व्यभिचा रित्व वस्तुत्व भवति । किचिन्त ज्ञायत दति चानुपपन्‍तम्‌ | 

(प्रदगोपनिपद्‌ू, शाकरभाष्य ६२) 
भर्पात्‌ जैसा जैसा जो पदार्थ जाना जाता है वैसा-वैसा ही जाना हुआ होने के कारण उस 
पदार्थ वा स्वरूप होता है। दसीलिए यह वथत हि असुत् अस्तु जानी नहीं गई, उचित 
नही हैं। इस प्रकारदकराचार्य और यकंल दोनो ही जात वी सत्यता वो स्वीकार वरते हैं। 
परन्तु यहा यह विचारणीय है कि शक्रराचार्य ज्ञान वी सत्यता स्वीवार वरते हुए भी बाह्य 

जगत्‌ को अभाव रूप या वन्ध्या पुत्र के समान मिख्या नही मानते ।* 


बर्कते और दृष्टि-सृष्टिवाद 


घकले का उक्त मत॑ वदास्त के दृष्टि-सॉप्टवाद से भी बहुत 2 सिलता-जुलता है। 
दृष्टि सृष्टिवाद सिद्धान्त के अनुसार दृष्टि दही विश्वसुप्टि है। इस प्रकार स्वप्रताश जञानरव॒श्पा 
दुष्टि ही प्रपच वी सुष्टि है। अब दृग्टि समवगत्रिक अन्य प्रपच भी सृष्टि नटी हैं। इस दृष्टि- 
सृष्टिवाद का समर्थन वेदान्तमिद्धान्तमुव॒तावतीकार प्रवाशासन्द ने भी क्या है।' इस 
मिद्धान्त के अनुसार जैंसा कि प्रसाशाउव्द ने कहा है--सकल जग वी सत्ता आत्मा में ही है ।* 
बर्वल भी जैसा कि ऊार कहा जा चुशा है, वाहा जगतू वी सत्यता यो अस्वीकार करके, वे व 
ज्ञान जयत्‌ की सत्यता को ही स्वीकार वरता है। इस प्रकार बर्कले और दृष्टिसृष्टिवादी, 
दोना के ही अनुमार जगत का आधार ज्ञाप है। 


काण्ट (१७२४-१८०४ ई०) और अद्वैत वेदान्त 


जमेन दार्य निक काए्ट ने मानसिक शवितयों कौ समीक्षा वे लिये तौन ग्रन्थ लिखे थे 

(१) ए्लतुाद ण कणार इट45००,.. (२) ए८घदुए्ड णी 973९(८व १९३३०॥ 
(३) (7#चुष्ह ठा ]एडफव्ता 

इन ग्रस्यो में काप्ट ने दो प्रवार की दक्तिया मामी हैं--एस इन्द्रियशबित और दूसरी 
बुद्धिमवित । इन्द्रियगवित जिन्‍ने भिन्‍दे एवं असम्बद्ध सवेदतों दी प्रस्तुतकर्शी है और बुद्धि 
शर्कित प्रस्तुत को गयी सवेदनशत्रित में विभिन्‍न राम्बस्थों की स्थापिका है। बुद्धियवित का 
यही सम्बस्य-स्थापन जनु बंद का सूज है । वाष्ट की दृष्टि से जनुभवो के दो भेद हो सकते हैं-- 
अवुभव का एक तत्व द्रप्टा के बाहर रहने वाला बाह्य जगत्‌ है गौर दसरा तत्त्व बुद्धि है! 
इस अकार काण्ट ने भ्त्येर् अनु सब मे उक्त दोना तत्त्दो वा समत्वत करके अनुभववाद तथा 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्व॑तवाद का स्थान 0 ७३ 


बुद्धिवाद का सामंजस्य स्पष्ट किया है । 
काण्ट ते अनुभव-निरपेक्ष और अनुभव-सापेक्ष दो प्रकार की वस्तु-सत्ताएँ मानी हैं। 
देश और काल, द्रव्य गुण, कार्य कारण आदि सम्वन्धों के ज्ञान की गणना पहली श्रेणो में की 
जाती है ' इन्द्रियों के द्वारा जिन पदार्थों को प्रस्तुत किया जाता है उनकी सत्ता का परिचायक 
ननुभव ही होता है। यही अनुभव-सापेक्ष स्विति है। काण्ट के अनुसार, प्रज्ञा में युद्ध वस्तु 
(98-ब्-अंट-पां०ठ ७९४) के प्रकट होने की शवित नहीं है; यही कारण है कि काण्ट 
की दृष्टि में गुद्ध वस्तु (7४ंगढु 70 5८) का बोध होना असम्भव है ।* इसीलिए वह 
वस्तुनार (१९०ग्रध्यब) को अनंय मानता है। ईश्वर को काण्ट बुद्धि तथा अनुभव दोनों की 
पहुंच से बाहर स्वीकार करता है। वह ईब्वर की सत्ता श्रद्धा पर आधारित मानता है। इस 
लिए काण्ट की दृष्टि में सर्वोच्च तत्व (ईश्वर) एक विच्ारमात्र है। जत काण्ट का विचार है 
कि सर्ोच्च सत्ता (ईश्वर) की वास्तविक सत्यता की स्थापना कैवल इस तत्त्व के आधार पर 
करता वहुत कठिन है कि वह (ईइवर) एक तर्क सम्वन्धी आवदयकत्ता है ।* 
काण्ट और अद्ढेत वेदाग्त के सिद्धास्तों में परस्पर साम्य भी मिलता है और वैपम्थ भी । 
अद्वेती भंकराचार्य और काप्ट के दाशं निक तिद्धान्तों का पारस्परिक सम्बन्ध विचारयोग्य है । 
काण्ट थौर द्ांकर वेदान्त दोनों ही के अनुमार ईइवर जगत्‌ का आधार है।र* बात्मा के थुद्ध 
आत्मस्वछूप के जान की स्थिति के सम्बन्ध मे भी क्राप्ट और भद्दे वेबात्त की विभारधारा में 
सादुष्य है ।* इस विपय में तो काण्ट और शंकराचार्य ही नही. वौद्धों का भी ऐकमत्य है कि 
गान की निविकल्प अवस्था (रतदाटाग्मांग्रआ८ 5८) शुद्ध जनेकरूपता (एप छव्या।० 6) 
की अवस्था है ।। सत्रिकल्प ज्ञान के विपय्र जगत के समस्त विकल्पों की सत्ता वाह्म है। शुद् 
बनेकरूपता ही आकार ग्रहण करके जगन्‌ की व्यावहारिक सत्ता का कारण बनती है ।६ जैसा कि 
डॉबटर दाम का कथन है, यहां तक तो काण्ट शंकर और वादों में भी ऐकमत्य है,” परन्तु भागे 
चलकर इन दा निकों की विचारधारा में मतभेद हो जाता है । काण्ट का विचार है कि इन्द्रिय- 
संचेदन की अनेक्तरूपता शुद्ध बस्तुओं (77785 77 ॥॥९05८]४८७) की क्रिया से उत्पन्न होती 
है । काण्ट कहता है कि यह शुद्ध वस्तुएँ यद्यपि चंतन्य तत्त्व से भिन्‍न हैं, परन्तु सीमाप्रारी होने 
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७४ 0 मद्वतवेदान्त 


के कारण इनकी सत्यता में जेतन्य तत्त्व की अपेक्षा कोई स्यूनता नहीं है। इसके विपरीत शावर्‌ 
विचारधारा के अनुसार जगत की अमेक हूपतो चेतन्य में उत्तन्न हुआ ही विकल्प है।' शाकर 
देदास्त मे इस विकल्प को कारण अध्यास अथवा माया है। परन्तु आचार्य बकर वी माया 
अण्ण्ट वी शुद्ध बस्तुओं की वरह मत्य नही है। शाकर वेदान्त की माया तो अवेतन तथा मिथ्या 
है ( जेंसा कि प्रो० पैदन का विचार है व्यावहारिक जगत्‌ जो कि ज्ञान है, और घुद्ध वस्तु 
जगत ०एत ण पाजाहुड पा पध्याइ८| ६८४) जो कि अज्ञात है, वे वीच भेद स्थापित ररना 
काषण्ट के दर्शन का मुय् सिद्धान्त है।* प्रो० पैंटन ने उक्त कथन के अनुमार वाण्ट ने दो प्रकार 
बी मत्ताएँ मानी हैं---एक व्यावटारिक सत्ता जौर दूसरी वस्तुमारात्मक सत्ता [पिंएथ/लाओं 
ए८9009 ] ।* 

प्रो० रानाडे ने काण्ट द्वारा स्दीकृत उतत दोनों सत्ताआ वो शकराचार्य की व्यावहा 
रिक और पारमाधिक मत्ताओ के समान ही कहा है।* यदां यदि गम्भीर दृष्टि से विचार क्रिया 
जाय तो काष्ट की वल्तुमारात्मक मत्ता (पि०प्रगाष73] 7८9]9) और झकराचार्य की पार- 
मार्थिक सत्ता में भेद दिखाई पड़ता है। लाचाय शकर ने जिसकी पारमारयित्र सत्ता को स्वी 
वार किया है, वह ब्रह्म है। व्ह्म ज्ञानस्वरूप है तथा अमिद्या निवृत्ति वे द्वारा उसका वो 
धम्मव है। यहा यह अवश्य उल्लेखनीय है कि ब्रह्मज्ञान स्थूल इच्द्रिया वा विषय नहीं है। 
परन्तु इससे यह अर्थ कदापि ने लगाना चाहिए क्रि ब्रह्मज्षान होता ही नहीं है। यदि 
ऐसा हुआ होता दो वेदान्तसूवकार मद्॒पि दादरायश अपने प्रथम सूक्ष-- 'अबातों ब्रद्ा 
जिभासा' में ब्रह्म वो जिन्नासा का प्रेसन ही वयों उठाते) इसवे' विपरीत, दार्शनिक काप्ट 
का वम्नुमार [प्०एणा८४७) अज्ञात होने ने कारण कमी प्राप्त नहीं किया जा सवता।१ 
काष्ट के अनुसार वह वेवल विश्वास वा विपय है | अत वाण्ट की वस्तुगारात्मक सत्ता 
(2२००८ 72॥9) और दाकराचार्य की पारमायिक सत्ता मे उपयुवतर भेद द्रष्टव्य है। 
मेरे विचार से वाण्ट की वस्तुमारात्मक सत्ता को अज्ञात एवं अध्राप्तव्ध कहता वाण्टके 
दर्शन की दुवंजता है। यही कारण है कि जर्मनी वे! विचारबादी दर्शन ने काण्ट की अभात शुद्ध 
वस्तु (एप्रत०७० वह शाडटा। ) की अवहेलना को थी। काष्ट वे दर्जन वी उपयुतव 
दुर्वेलता वे कारण ही इग्लैड के नवीन वाष्टवादिया ने काण्ट के दर्शन मे उदस दृष्टिकोध की 
उपेक्षा को थी ।६ 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्ंतवाद का स्थान छा. ७५ 


जैसा कि डाबटर राधाकृष्णन्‌ का विचार है : बहती शंकराचार्य और कान्ट की परमार्थ 
सत्य सम्बन्धी विचारधारा में यह महानु अन्तर है कि जहां काण्ट शुद्ध वस्तुओं की अनेकता 
(पाप ण फांगहुड गे पीटा ए८ड) में विदवास करता है वहां आचार्य शंकर केवल 
एक मूल सत्य (ब्रह्म ) की घोषणा करते हैं ।* 

टूस प्रकार विचार करने पर अद्वत वेदान्त और काण्ट के दार्ण निक दष्टिकोण में साम्य 
और भेद दोनों ही मिलते है। परन्तु दोनों में भेद होते हुए भी इतना तो स्वीकाये होगा कि 

ण्ट अद्व॑त वेदान्त, विधेषत- झांकर वेदान्त से पूर्णतया प्रभावित है। इस प्रभाव का सकेत 

प्रो०् टौमलित ने भी किया है ।) 


फिक्ते (#0॥०) (१७६५-१८१४ ई०) और अह्व॑त वेदान्त 


जमंन दार्शनिक फिकसे ने अपने पूर्ववर्नी दार्भ निकों--काण्ट और स्पियोज़ा के दार्ण तिक 
सिद्धान्तों का समन्वय किया था। फिकमे जहां काण्ट की तरह नतिक आदर्ण को स्वीकार करता 
है, वहां स्पिनोजा के समान व्यवहार और परमार्थ की एकता को भी स्वीकार करता है। फिकते 
जगत्‌ को मूल तत्त्व की प्रतिलिपि या बअनुकरण मात्र मानता है। फिकसे की दृष्टि में मूल तत्त्व 
भात्मा है और इस आत्मा में ही अनात्म की स्थिति है।र इस प्रकार आत्मा में फिकते विपय- 
विपयिभाव मानता है, क्योंकि फिकते के अनुसार आत्मा विषयी तथा अनात्म विपयरूप है । 
शइवर, फिकदे के विचार से अद्वितीव सत्ता है। फिक्ते की दाशंनिक दृष्टि अद्वेत 
वेदान्त की विचारदृष्टि से अत्यव्रिक प्रभावित प्रत्तीत होती है। जैसा कि ऊपर कहा जा चुका 
है, फिकते के विचार से ईश्वर एक अद्वितीय सत्ता है। अतः फिल्में के ईश्वर और अद्वेत वेदान्त 
के ब्रह्म का प्राय, एक-सा ही रूप है । अद्वती के विवर्ववाद के अनुसार अनात्म-जगन्‌ ब्रह्म का 
विवते है, अर्थात्‌ जगन्‌ की सत्ता ब्रह्म से पृथक नहीं हैं। इसी प्रकार फिल्ते के दर्शन में भी विषय 
रूप अनात्म जगवत्‌ की स्थिति विपयी परमात्मा से पृथक्‌ नहीं है । अत. दोनों ही अद्वेत॒वादी हैं। 
अद्वत वेदान्तिक सिद्धान्त के अनुसार जीव वी स्थिति सोयाधिक है; अपने मूल रूप में 
तो जीव ब्रह्म ही है। अद्वत कौ इस प्रक्रिया के अनुरूप जब जीव को आत्मस्वरूप का बोध हो 
जाता है तो उसकी स्थिति ब्रह्म की ही स्थिति हो जाती है। फिकते की विचार-प्रक्रिया में भी, 
जैसे ही मनुष्य अपने मूल रूप को प्राप्त करता है तो वह वेंबल स्वं्क्तियान्‌ ईश्वर के रूप में 
ही शेप रह जाता है। इस प्रकार वह जीव-कोटि से १रमात्म कोटि में प्रवेश करता है ।" अत्तः 
फिक्ते और अद्वंतवेदान्त की उक्त दार्शनिक दृष्टि बहुत कुछ समान ही है । 
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शाप ४०789, ]887.) 

५. 2॥84ध४/ : एपाा,08307एफ्र 09 एछा।ठा05, ५०, , >, 293. 


७६ 7 भईटतवेदान्त 


फिकने और दाकर वेदान्त को ब्यावहारिक और पारमाधथिक सत्ताओं का स्वरूप थी 
एक्टसा ही है। अद्वैच सिद्धान्त के अनुतार व्यावहारिक जगत वी सह्यता केवल व्यावहारिक 
दृष्टि मे ही है, परमार्थ दृष्टि से तो जगप्‌ मिथ्या है। जैसा कि वीतिकर महोदय ने लिखा 
है फिये के दर्शन में भी व्यावहारिक जगत्‌ू की अनेकरूपता व्यावहारिक ज्ञात की दृष्टि 
में ही है, वास्तविक दृष्टि से तो यहूं जगत बल्पना के दर्पण में पडा हुआ परमात्मा वा 
अतात्विक प्रतिविम्बमात्र है।' अत फिसमें के विचार से भी परमार्थ-दृष्टि से जगत के 
मिस्यान्व का ही भाशय है। 


फिक्ते वा 'असटास सम्बन्धी सिद्धान्त बौर अदत वेदान्त वी माया 


बदन थेदान्त वे! सिद्धान्त के अनुधार माया उपाधि के कारण हो ब्रद्या वा जीवत्य 
दियाई पड़ता है, परन्तु यटा यह और सममझना होगा कि जीवत्व ब्रह्म की परिवर्तित स्थिति नहीं 
है। भविद्या के कारण ही जीवत्व वी अनुभूति होती है। परमार्थत तो ब्रह्म अचल, तथा 
शाइवत्त है | उसमे किनी प्रकार का परिवतंन नही होता । फ्क्तिे वा 'प्रतिनिवृत्ति! (4780% 
प्रश 977भए०ण०४ ० ४०:१ए/॥०॥ ) रा सिद्धान्त भी बहुत कुछ अद्वत वेदान्त वी माया-जेमा ही 
है,यद्यपि इन दोनी में कुछ भेद अवदप है । फ्िकतसे के 'प्रतिनिवृत्ति' सिद्धान्त के अनुमार आत्मा में 
एव विगेवी प्रतिनिवृत्ति की क्रिया होती है निसके द्वारा आत्मा भें सीमितता नाती है! प्रो० 
रे वोधरी ने फिज्ते वे प्रतिनिवृुतति सिद्धान्त (छगाटाफी८ 0/80505 ) का प्रभाव स्पप्ट 
बरने हुए जिला है 

५४९ फ्राएड 8८ फया. प्राएएए्हए घाह हैल॥/05 (6 बफडण|पाट 0 पिट।6 

ग्वइटड व8८]६, 5 वॉइडट] छा 9९0725 0४८८ रा १94 ॥६ 5 रे 
इस प्रतार हम देखते हैं कि प्रतिनिवृत्ति क्रिया (8756०) वे द्वारा, फ्कीो द्वारा स्वीटते 
परमार्मा मर्मादित एवं सीमित तथा परिवर्तित हो जाता है। इस प्रशार जँते कि अद्वेत मत 
में ब्रह्म माया अथवा अविद्या के वारण सीमित दियाई पढ़ता है, उसी प्रकार जैसा कि अभी 
वहा जा चुसा है फ्यने के 'प्रतिनिवृत्ति! सिद्धान्त के अनुसार परमात्मा सीमित एवं मर्थादित 
हो जाता है। इन दोनो सिद्धान्तों में उबत दृष्टि से साम्यहोते हुए कुछ मौलिक रैपम्य भी मिलता 
है। अ/्ठत वेदान्त के अनुसार, जैसा कि ऊपर सक्तेत किया जा चुका है, माया के द्वारा ब्रह्मा से 
किसी प्रत्वार का परिवर्तन नही होता । न वह सोमित होता है और न बढ़ता है। इसके विपरीत 
फ्क्वि के प्रतिनिवृत्ति सिद्धान्त के अनुसार परमात्मा सीमितता को प्राप्त होता है। इन दोनों 
दब पद्धतियो मे एक भहान्‌ भेद यह है कि रिकोो के प्रतितिवृत्ति मिद्धात्त के अदुसार अवैतन 
परमात्मा बेतन हो जाता है, परन्तु माया के कारण ब्रह्म में इस प्रकार का कोई परिवर्तन नहीं 
होता । ब्रह्म तो स्वय चित्‌ स्वरूप है ।* 


“"-+-+-..__.........0ह0त.... 

१. क्रयबंधव 7 कफादडंदा: 87 ताआएड ]घर ए७ 5४४७, 9 72. 
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हें #ैइनाा चैएह ।6 0॥5 एगा6०फ़ॉड ण॑ #0च्ा05, 76 पयटखाइट:0फ व$०प्रधट ठ 
ईसा फैटटलपालद एणाउटाठपड फच[ #३३१ ७ ध95$ हुए गरणवातहु ॥0 ते० छत 


कफ छ37373 १64 | ।40(2 ॥प्ुट्टा नै र* पद 7 (67४ पा | मु प्र १९ । 
|) ु 5५१ रोल 2 ु ड। ५ ह 


दबशन के क्षेत्र में अह्व॑त्वाद का स्थान ८ ७७ 


ऊपर किये गये विवेचन के आधार पर यह कहा जा सकता है कि भद्ेत वेदान्त और 
किकसे के दाझ्य॑ निक सिद्धान्तों में वैषम्प होते हुए भी पारस्परिक सम्बन्ध मिलता है । 


शेलिंग (5०6॥॥8)( १७७५-१५५४ ई०) भौर अद्वेत वेदान्त 
यद्यपि शेलिंग फिक्ते का शिष्य था, परन्तु फिक्ते से उसके विचार पूर्णतया नहीं मिलते 
थे । शेलिंग को फिकते का यह मत मान्म नहीं था कि कूटस्थ तत्त्व जात्मा ही अपनी अनिच्छा 
तथा अनात दया में अनात्म-जगत्‌ को उत्पन्न करता है । फिकते के विपरीत, शेलिंग का परम 
तत्व (80950०00॥८) थात्मा तथा अनात्मा से परे तथा स्वतन्त्र है। इस प्रकार बेलिग हारा 
स्वीकृत परम तत्त्व अद्वेत वेदान्त के ब्रह्म के समान ही है। डा० रासविहारीदास की निम्न- 
लिखित पंवितयों में उतत विचार की ही ध्वनि मिलती है: 
ग्गूफृल तांह्पंज्रण्पंग्क्रादइड 46४०6 ब३०ए७८ ०४ धिटीाप्रड गई ए एट्कांग्रतंड 
०0796 ० (76 ग्र०्म-ते्ण ऊप्याग्राबाय ती पाल तर एल्वेगग02. 7 
उपर्यूवत कथन के अनुसार शेलिंग द्वारा स्वीकृत भेदरहित तया स्वतःसिद्ध परमतत्व सरलता 
से अद्वत वेदान्त के अद्वेत ब्रह्म का स्मरण दिला देता है। 
प्रकृति को शैलिग परमात्म-तत्त्व की अभिव्यक्ति मानता है। शेलिग एक समत्वयवादी 
दार्धनिक था। उतके दर्शत के परम तत्त्व के सिद्धान्त के अन्तर्गत काप्ट के ज्ञाता और ज्ञय, 
. फिक्ते के आत्म तथा अवात्म और स्पिनोशा के विचार कौर विस्तार की समत्वयात्मक भूमि 
मिलती है। 
जैसा कि रासविहारीदास के उपर्युक्त कयत से घ्वनित हआ है, झैलिंग की दा्शतिक 
विचारधारा वहत वैदार्न्त के बहुत-कुछ समान है। अद्वैत वेदान्त और शेलिंग का परम तत्त्व 
सम्बन्धी सिद्धान्त तो समान ही है। अद्वैत वेदान्त सिद्धान्त के अनुरूप ब्रह्मवेत्ता स्वयं ब्ह्म- 
स्वरूप हो जाता है--- ब्रह्म विद्‌ ब्रह्मंत्र भवति' । जैसा कि ते दैत॑ न विद्यते' में स्पप्ट है ब्रह्म- 
जान होने पर है तबुद्धि नष्ट हो जाती है। ठीक यही मत झैलिग का भी है। शेलिग के मत का 
उल्लेख करते हुए कीतिकर महोदय ते लिखा है: 
ब्पूछ हा 06 27 ०णप्रा6 4० 55 शिटीगह इव5, (०४८ फिर श950प6 शाएे 
वी कीकिल्मपंबा0ा$ ठएंते #९८८5वाप]ए एटगंशी पाती वीवो प्राएशत8८.7' 
अर्थात्‌ क्षेलिंग के मतानुसार, परमात्मा को जानना ही परमाट्म-हूप हो जाना है। इस परमात्म 
ज्ञान के होने पर समस्त भेद निश्चित रूप से दूर हो जाते हैं। इस प्रकार अद्वैववाद और शेलिग 
की उक्त विचारधाराएँ बहुत मिन्चती-जुलती हैं | वाह्य जगत्‌ के मिथ्यात्व और ब्रह्म की सत्यता 
सम्बन्धी धारणायें भी अद्दैत वेदान्त और झेलिग के दर्शन में समान ही मिलती हैँ । “ब्रह्म सत्य 
जगन्मिय्या' अह्वैत वेदान्त का प्रमुख सिद्ध न्त है । इस सिद्धान्त के अनुसार पारमा थिक दृष्टि 
से केवल ब्रह्म की सत्यता तया जगत्‌ का मिथ्यात्व स्पष्ट क्रिया गया है। परम सत्य ब्रह्म की 
सत्ता जीव से अतिरिक्त नही है. अपितु जीव जीव न होकर मूलतः ब्रह्म ही है। जीव और 
म्रह्म के सम्बन्ध में ज्ञाता और जे य भाव भी काल्पनिक ही है 'अहं प्रह्मास्मि' और त्तत््वमसि! 
१. 727. €& 7, कक क्रापंगल ठफ सिंट7०, थीगड 5 पच्ड्व, प्र5708४ 0४ 
एमा,050एपए : खब््गद्यय है: १४०४८, पिंग- 7, ऋरता८व 9 97.5 स्‍दाद- 


थिंएद्रा, 
२. गिवपर्बंध्णव, 3 अीयिपकेदाश : 970088 [गर शारा25ध7', 9. 36. 


७८५ 0 अद्वतवेदान्त 


भादि महावावप्रो के द्वारा उपर्यूवत सिद्धान्त का ही समर्थन किया गया है ! अद्वेत मत के उवंत 
सिद्धान्त वा तालप शेलिय की निम्नलिखित पकितियों मे भी मिलता है . 
वात ली पड लव चेएटा]३ छ डाल क्राआाएटॉ0एिपड 7०67 एण एिव्टाशूडट एप 
इ९५६५ ॥0एछ एप ट59 82३ जी गा, 0 ७१फ्रते7गाहु १0 0पराइटटाटा इटफ्ट5 
खच्य कि जॉटाशनो! फिाएड, जाते 80 0560 फटएाएु ? 0तराइट]ए८5 (06 
हालाययो था पर प शीट 0िए ए प्राट्ीक्काइटव0 पाए 7! 
उपयूं दत वथन ये अनुसार हम सत्र में एफ ऐसी अद्भुत शवित है जो हमे कालकृत परिवतंता 
से मुक्त + रा सकती है वाह्य जगप्‌ की बह्तुओ से निवृत्ति की भोर ले जा सकती है णौर जो 
हमारे भीतर बदमान गाखवत तत्द वी खोज करा सकती है १ 
शर्तिंग के उपयुंबत कथन में स्पष्ट रूप से परम तत्त्व की दाइवबतता और जगत ने 
मिथ्पात् वी भोर सतत जिया यया है| 


अदत दर्शन वी माया तथा गैसिंग का 'डा्क ग्राउण्ड' (0&70 00७70) वा 
गगद्धान्त 


प्रो० रे चौथरी ने अद्वैवदर्ण ह वी माया तथा शैतिंग के 'डाफ़े ग्राउएड' की तुलना वरते 
हुए कटा है कि जिस प्रकार शहराचर्थ के अनुसार माया ब्रह्म न होकर ब्रद्म में रहे वाली 
बोई वस्तु है उसी प्रकार शर्दिंग के अनुपार भी डा ग्राउण्ड' परमतरव में रहने बाली पोई 
वस्तु है नि स्वय परमतत्व ।९ जिस प्रकार झातर वेदास्त शा ब्रह्म मायाशक्ति से सम्बद्ध 
होने पर ईइदर-झप को प्राप्त होता है उत्ी प्रतार शेवित का परसउन्द मौ 'डार्फ ग्राउ ड़! के 
सम्बन्ध से सष्टा या ईइवर रूप को प्राप्त दर लेता है। इसके अतिरिवत्र बद्ध जीच तथा ब्रह्म 
का विचार मी दाकर वेदन्त तथा शेलिंग के दर्शत में समात ही है ।* 

शाकर वेदान्त जोर शेलिंग की भाया और 'हाके ग्राउ ड' सम्बन्धी विधारधाराओं में 
उपयूंवत साम्य होने पर भी यह भेद द्रष्टव्य है हि देलिग का डा प्राउण्ड' का सिद्धांत 
परमाझ्या के सम्पन्ध में बात्म प्रराधन (5८ ए€ष्टाश००ण) का सिद्धान्त है और इसके 
विपरीत झा र वेदा“त के अनुसार अह्य घाइयत रूप से स्वत प्रवाशमाम है। इसके अतिरिवत 
क्वत वेदान्त लौर शेलिंग के दाततिक सिद्वान्तों से अनेर प्रकार को समानमाएँ होते हुए भी 
बई-एक वेपम्य के स्थल भी मिलते हैँ। पटेल बेदान्त के अनुसार व्यावहारिक जगत्‌ अविद्या- 
जन्य व्याप्त है और ब्रह्मा वधिष्ठान है, परन्तु शैलित के दर्खत मे जगन्‌ अध्यास वें होकर 
परमाध्मा के ही अनुग्रह वा परिणाम है। अदती दरुर और झेतिंग ये दक्कत का यह बैदम्य भी 





१६ शलीजहुाँड एकजन्ठ जो वे ०]0टा5 प्रएका ०8फवाडाक बगपे टवट्राइग-- 
रीवा वराण#ऋच शप्ना।050एन्‍9, ५० ॥, फ़ 360 

(7 पर) से उंदत । 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्ंतवाद का स्थान छ ७६ 


विचारणीय है कि जहां अद्वेती आचार्य शंक्र केवलाइतवादी होने के कारण पारमार्थिक दृष्टि 
से केवल ब्रह्म को ही सत्य मानते हैं, वहां शेलिग परमात्मा तथा जगत्‌ को भी पौरमा्थिक दृष्टि 
से सत्य मानता है। इस प्रकार आचार्य शंक्रर की तरह जगत्‌ की घ।रमार्थिक सत्यता का 
निषेध, दार्शनिक शेलिंग को स्दीकार नहीं है। इस प्रकार जहां शंकराचार्य केवलाइईतवबादी 
हैं वहां शेलिग का प्रमुख सिद्धान्त अद्वैत-द्वतवाद है। 

इस प्रकार उद्धंत वेदान्त दर्शन और शेलिग के सिद्धान्तों में साम्य के साथ वेपम्य होने 
पर भी यह कहना अनुचित न होगा कि शेलिंग का दर्शन भारतीय अद्व॑तवाद के सिद्धान्त से 
अत्यधिक सम्बन्धित एवं प्रभावित है। 


हेगल (76९26) (१७७०-१८३१) और अद्वेत वेदान्त 

जमंनी के दार्शनिकों में जैसे कि काण्ट प्रसिद्ध है, वेसे ही हेगल भी । हेगल का मत अपने 
पूव॑वर्ती दाशंनिकों, फिकते तथा शेलिंग, के विपरीत है! फिवते के मत में वस्तु भात्मा ही है। 
यही आत्मा भज्ञान शवित से प्रपंच की उत्पत्ति करता है और फिर स्वतन्त्र तथा ज्ञानपूर्वक 
उद्योग से प्रपंच को स्ववश्ञीभून कर लेता है। इसके विपरीत शेलिंग की दृष्टि में वह वस्तुतत्त्व न 
मात्मा है और न अनात्मा, वरन्‌ वह मूल कारण है, जिसमें ज्ञाता ओर ज्ञेय के विरोध का 
पर्यवसान होता है। शेलिग का यह निर्मुण तत्व सर्वोपरि है। हेगल का निरपेक्ष परम तत्त्व 
निष्क्रिय न होकर सक्रिय है। हेगल का यह परम तत्त्व मन तथा प्रक्ृति का आाधार तत्त्त वे 
होकर स्वत.क्रम से प्रकृति तथा आत्मा के रूप में परिणत होता है। अत, विद्वान वेलिस के 
अनुसार हेगल के मत में जगत्‌ की सत्ता परमात्मा के सत्यरूप का ही व्यक्तीकरण है ।' 

हेगल का दर्शन तकंप्रधान है। उसका विचार है कि वास्तविक तत्त्व तरक॑गुक्त है और 
तरकंयुक्त ही वास्तविक तत्व है. (776 7००] 5 क्‍शाणान वे घी गढ076। 4576 )। 
इस प्रक्रार हेबल अनुमव-जगत्‌ के वीच भी बुद्धि का राज्य स्वीकार करता है| 

हेगल विदव को ईदवर-झूप ही देखता है। जगत्‌ और ईरवर के बीच भेद-ब्यवस्था को 
हेगल काल्यनिक कहता है ।रे अतः हेगल के दर्शन में प्रपंच का मिथ्यात्व पाया जाता है ऐं 

भारतीय भह्व॑तवाद और जम॑ंन दार्शनिक हेगल के दार्शनिक श्रिद्धान्तों की तुलना 
करते समय दोनों दर्शन-पद्धतियों में अनेक समानताएँ मिलती हैं। अद्व॑तबाद के प्रतिपादक 
शंकराचार्य ने आत्मा को सत्‌ तथा असत्रूप मानते हुए कहा है : 'सोध्यमात्मा परमाथपिरमार्थे 
रूपदच  'तस्पापरमार्थरूपम विद्याकृतम्‌ ।! (शां० भा०, माण्ड्क्योपनियद्‌ १७) अर्थात्‌ 
यह आत्मा परमार्थ तथा अपरमार्थ (सत््‌ तथा असत्‌ ) दोनों रूपों वाला है; उसका अपरमार्थ 
अर्थात्‌ असतू-रूप अविद्याकृत है। शंकराचार्य के परमार्थ तथा अपरमार्थ के योग का उचत भाव 
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८० ० अह्वतवेराप्त 


हैगल की निम्न सिश्चित पवित मैं स्पाट रूप से मिलता है। दार्ध निक हेगत लिएतने हैं 

ब्यूप्प्द 70#रतक्‍ट 3६ 6 परयाए छी 5 गा दाद व्रत 
अर्थात्‌ असीम (परमार्य तत्व) ससीम क्या असीम वी ही एक्ल्‍हूपता है। हेगत की तरह 
परमाध्मा वे संत तथा अंसत्‌ रूप होने वी बात वुष्ण ने गौता में भी स्पप्ट झप से कही है-- 
सदगच्चाहुमर्जुन' |) 

बड्रेतवारी दा निफों तथा हैगल वी जीव की जगत से लिवृत्ति-सम्बस्धी विचारधारा 
भी प्राय सनान ही है। अईटती सतर का कथन है हि दैत जगतू केवल मानसिक कत्पना मात्र 
ही सिद्ध होता है ।* इस स्थिति में जीव की ६त जग से निवृत्ति हो जाती हैं तथा बह ब्रह्म एप 
द्वो जाता है | हेगलीय दर्शन में भी आत्मा का बाह्य जगत्‌ से निवृत्त होना तथा परमात्मा के 
साथ ऐवप प्राप्त करना स्पष्ट रूप से स्वीतार विया गया है ।ए 

जता प्रो० हात्डेन वदटने हैं, हेगत के मतानुसार णै॑पतै-जैसे परमाह्म तत्व वी उपलब्धि 
हीती है, भेददृत्टि समाप्त होती जाती है।। यही बात गौडपादाचायं ने ज्ञातेद्वतन विद्यने! 
(मा० वा० ११८) वी उममित वे द्वारा स्पष्ट की है। शवराचार्म ने भी उपते मत का ही ध्त॒मर्थत 
हे है। शवराचाय दा वथन है कि परमार्थतत्द का ज्ञान होने पर हैतज्ञान तप्द हों जाता 

। 

एव भीर दृष्टि से भी हैगत औौर नद्व तवादी दृष्टियरोण में सामीप्य है। हैगल मानता 
है हि/जगत्‌ की समस्त वह्तुओं का पर्यंवसान विचार या विज्ञान में होता है ।६ इस प्रवार 
ईदयर को भी वह पूर्ण विवार रूप ही मानता है। हगल हे जनुमार इस पूर्ण विचार की स्थिति 
से सर प्रकार की वास्तविकताएं नप्ट हो जाती हैं ।? इस प्रतार हेगवीव दर्शव मे परिचार ही 
परमार्य है । अ/्वतवादी आचार्य गौडपदद और शकर के मत के अनुसार भों परमार्थ सत्य का 
ज्ञान होने पर ज्ञानी में सर्वत्र सर्वज्ञता का भाव जाग्रत हो जाता है ।* इस प्रकार अद्वैव मत मे 
भी परमाय॑-बोप की स्थिति पिचार या विज्ञान की थिघिति है इसी प्रकर गीता में भी स्पप्ट रूई 
से कहा गया है जि जद ज्ञानी घूता दे पृथक्‌-पृथश भारो वो एप आत्मा मे ही स्थिर देखता है 
तथा उस आत्मा में ही सारा विस्तार, उत्नक्ति तथा वियाक्ष देखता है, कद वह «हाह्टप ही हों 
जाता है।'? इस प्रकार गीता द्वारा निदिष्ट ज्ञानी की उवत स्थिति भी विचार की ही स्थिति है। 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान छा ८१ 


भ्रम की सत्ता के सम्बन्ध में भी हेगल और अद्वतवाद की विचारधारा में समानता 
मिलती है। दार्शनिक हेगल अ्रम को, परम सत्य के प्ऱट करने के लिए आवश्यक मानता है । 
इसलिए उनने कहा है 

(एपालाहइ$ 0 शत 35 €कार्टीटत ३5 ३5छ९७व ३ 7९९८९उड्काए. प्रग्ाल्य ही 
४ पा.* 
अर्थात्‌ दत या भ्रम की निवृति का क्षण भी सत्य का एक आबरयक क्षण होता है |हेगल की 
तरह ही अद्वेन दर्शक में भी श्रम अथवा अविद्या के महत्व को स्वीकार करते हुए 'अध्यारोपाउ- 
वाद' की कल्पना की गई हैं। अद्वेत सत्य की स्थापना हत एवं अनात्म बुद्धि की निवृत्ति के विना 
असम्भव है। इसलिए अद्दतमत में पढने ब्रह्म में अविद्याजत्य अनात्म जगत्‌ का आरोप किया 
गया है और फिर अविद्या निवृत्ति होने पर उस अविद्याजन्य आरोप का अपवाद किया गया 
है इस प्रकार अद्व॑त मत में क्नात्म का अपवाद होने पर परमार्थ सत्य की स्थापना की 
गई है। अतः यदि अधिदया अथवा भ्रम को न स्वीकार किया जाता तो अविद्याजन्य' अनात्म , 
जगत्‌ का मिधथ्यात्व सिद्ध न होने के कारण अद्वतसिद्धि न हो पाती । अतः हेगल और अद्वैतत 
वेदान्त दोनों की विचार-धारा के अनुसार सत्य क्री स्थापना में श्रम का घोगदान स्वीकार 
किया गया है। 

ऊपर किये गये विवेचन में भारतीय अद्वैतवाद तथा हेगलीय दर्शन में अनेक समानताएं 
मिलीं हैं, परन्तु इन समानताओं के साथ-साथ दोनों दक्षनसिद्धास्तों में कुछ विपमताएं भी 
मिलनी हैं । उदाहरण के लिए. अद्वेत वेदान्त की दप्टि से जीव आत्मवोध होने पर ब्रह्म रूप हो- 
जाता है परन्तु हेगल को यह मत स्व्रीकार नहीं है। इसके अतिरिक्त जहां हेगल एकता में 
अमेकता मानते हैं बहां अद्वैत दर्गन में अनेकता अविद्याजन्य होने के कारण मिथ्यारोप मात्र 
हैं। इसी प्रसंग में इन दोनों दर्ग न पद्धतियों का यह वैपम्य भी उल्लेखनीय है कि हेगलीय दर्शन 
में जो परम तत्व सदसन्‌ रूप है--बह अद्वत दर्शन में शुद्ध सत्‌ रूप है ।* 

इस प्रकार अद्दत-दर्गन और हेगल-इशंन के सिद्धास्तों में परस्पर साम्य होते हुए भी 
कुछ विपमताएं भी मिलती हैं । 


शोपेवहार (3007०778प०) (१७८८-१५६० ई०) और अद्व त वेदान्त 

शोपनेहार का प्रमुख सिद्धान्त संकल्पवाद (ए४०ण्मध्था5णा ) है। पूर्ववर्ती दा निक 
हेगल की दृष्टि में चैतन्यसार था--चुद्धि और णोपेनहार की दृष्टि में चंतन्‍्यसार था संकल्प । 
झोपेनहार के मतानसार संकल्प शवित सर्वेव्यापिती है और अखिल सुष्टि का मूल है । शोपेन- 
हार संकल्पों के अनेक रूप मानता है| 

शोपेनहार एक निराशावादी दाशनिक था। इस निराशावादिता के कारण ही उसके 
दर्शन में पलायनवादिता का समावेश हो गया था। कुछ आनोचक़ों ने उसके निराशावाद को 
भारतीय दर्शन का प्रभाव कहा है । इस सम्बन्ध में अभी आगे विचार किया ज।येगा | 
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दर 0 बंडेववेदान्त 


जहा तक झोपेनहार के दर्शन और अईैत वेदान्त के साम्य मूतज दुष्टियोण वा सम्पन्य 
है शावेनहार ने अ्वेन वेदान्त ही नही भारतीय दर्शन वे मूृवताधार उपनिपदों की प्रश्यपा बड़ी 
माजपूर्ण एवं सयार्थ अभिव्यक्तित के साथ को है। उपनिषद्‌ दर्शक शी सराहना ये झम्दाय में 
शोपेनहार की सिम्ननिसित उक्ति जो उन्होंने अपने ग्रत्व ४८ा।व शोड शाह फ्राप॑ /एणकपो 
प्याठु के पावक्थत मे कड़ी है इननी प्रसिद्ध है कि प्राय जहा किसी लेखक के द्वागा शोपेनणर 
वी चर्चा हुई है बहा इस निम्न जविधित उ्ति को था इसके कुछ जश को जवेह्य उदपत झिया 
गया है। इस लेस्षव ने भी दस उब्लि शा सकेत अद्त वेदल्त के महत्व थे सम्प्रस्ध में वारस्म 
में ही वर दिया है। यहा भी उत्तता उत्जेस यरना बनुपयुकता ने होगा। श्लोपेनहाद ने विपां 
है-- 

7 386 'शीणेट ४००0 एटाठ व गए वप0, ८४टलए४ पीड़ा ० 6 ताड्तार्0ारड 
50 शाप) बहऐ ६० चौल््रब/05 35 पद, 605 अधि ६ 8७३ फ़लछा शा८ट 
$0[806 ० 9 हि इचते ॥ 5757 9३ (6 83८४ ०ीणए देशवा है 
अर्थात्‌ दोपेनदार वा तातप॑ है कि देदो वो छोडपर सार मर मे उपनिष ते जे समान लाभ- 
प्रद तथा उसम दर्शन और दूसरा नही है । निज पर पढ़े प्रभाव की ओर विर्देश वरने हुए 
आपिनहुए बट हैं दि उपदिपद्‌ मेरे जीवन मे साहवना दने रहते हैं और मेरे मृत्यु के सनय घर 
भी यह मुझे साल्ना प्रदान करगे। 

शोपेनहार के उम्त सथन के आधार पर यह नि सस्देह स्वीझार बरता होगा हि उन 
पर भाग्तीय उपनिषद सार त्य या नत्‌प्रतिपा दित वेदास्त दर्शन का स्पष्ट प्रमाव पडा है। दस 
हवल पर इस प्रभाव दी दिया देखन दा प्रयास किया जावेगा । 


धोपेनहु'र और उपनिपद्वर्ती सवल्पवाद (५४० पााध्षा7577) 


शोपेनहार ने जिस सकाप "व्ति या इच्दान्यवित के आवथार पर सकत्यवाद वी 
स्थापना ही है उत्तता स्पष्ट रूप हमें छात्दोस्पोपनिदद्‌ के निम्नविखित उद्ध रण में मित्रता है-- 

पानि हु वा एतानि सकाप्रछायनानि, सल्यात्मताति, संसल्पेप्रत्िधिितानि' 
सः त्ममुपास्स्वेति ।९ जया यह (मंत्र आरि) समलय रूप लब स्थान बाले, सकचमय तथा 
पकल्त मे ही प्रतिष्ठित हैं। टस प्यार चूसोर और पृश्त्री, वायु भौर जाराप्त जव और तेज 
की सर रुप इत हैं। इनके सफन्‍्प वे विश वृष्धि समर्थ होतो है अथवा यो बहिये है उन घुतोरो 
थादि के सत्ता से वृष्दि होती है। वृष्टि के गक-प्र वे लिए अन्त समय होता है, थन्‍्न वे सर 
के लिये धाण समय होते हैं,पाणा के सकल्‍्प दे लिए मन्त्र समय होते हैं, मन्‍्मों के सक्‍तप वे 
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(एबजश्बाच्त 99 सद7%र (2 शकफ) 

है छातल्दोग्योपनिपद्‌ छाडार। 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान ए ८३ 


लिए कर्म समर्थ होते हैं, कर्मों के संकल्प के लिए सत्र समर्थ होते हैं, इसी संकल्प की उपासना 
करो। संकल्प को ब्रह्म का रूप देते हुए छान्दोग्योपनियद्‌ में कहा है कि जो इस संकल्प ब्रह्म 
की उपासना करता है वह भगवान्‌ के रूप को प्राप्त करता है ।! 

छान्‍्दोग्योपनिप्द्‌ के उतत उद्धरण में संकल्पवाद की पूर्ण रूप से प्रतिष्ठा मिलती है । 
मेरे विचार से उपनियदों के उपर्युक्त संकल्यवाद का प्रभाव शोपेसह्रार के संकल्पवाद' पर भी 
पड़ा है। परन्तु यहां यद और उल्वेखनीय है कि छान्‍्दोग्योपनियद्‌ में उक्त उद्धरण के आधार 
पर जहां संक्रन्पवाद (४०॥७४०४४७०) की प्रतिप्ठा की गई है वहां ज्ञानवाद (सिथिोल्टाए- 
2ध्रा0) का प्रतिपादन भी किया गया है।* 

भारतीय दर्शन के भोपेनदार के दर्शन पर उपयुक्त प्रमाव के अतिरिक्त कुछ विद्वानों 
ने झोपेनहार के तिरामावाद को भारतीय दर्शन का प्रभाव कहा है। इन विद्वानों में डेकिटर 
तम्ना रानाडे" प्रमुख हैं। रानाई महोदय ने शोपेनहार के निराशावाद पर औपनिपद निराशार 
वाद का प्रभाव खोजते हुए कठोपनिपद का नीचे लिखा उद्धरण दिया है-- 

बजीय॑ताममृतानामुपेत्य जीयंन्मरतत्य: क्व्रधस्थः प्रजाननू 

अभिव्यायन्‌ वर्णरति प्रमोदानति दीर्षे जीविते को रमेत ॥ (क० उ० १॥१२५) 

कठोपनिपद्‌ की उपर्युक्त पंक्तियों में तचिकेता यम राज से कह रहा है कि हे यमराज 
जाप ही बताइये मना आप जैसे अजर अमर महात्माओं का सम्पर्क प्राप्पव करके भी मुत्युलोक 
का गरा-मरण मील ऐसा कोन मनुप्य होगा जो स्त्रियों के सोन्दर्य, क्रीड़ा और आमोद-प्रमोद 
में आसवत होकर उसकी और दृष्टिपात करेगा और इन लोक में दीघंकान तक जीवित रहने 
में आनन्द मानेगा । कठोपतियद्‌ के उपर्युवतत उद्धरण से शोपेनहार के विचार की तुलना करते 
हुए रानाडे महोदय लिखते हैं -- 

गुफांड $$ शोध वा. 6 $ए़ंय। णी 5दमफ्क्॒वष्मोवफए्टा एशी० उब्बंते पा ध्रोट 
]88६ 78 07 खब्या गटा७ ए2टी09 उंड 70: [0 9996 98७१ ० बा. गा ब्यपे (० 
इ८८०घत [89 (0 3289९ ठांव्द #०णाए्-* 
रानाडे महोदय के फथनानुसार उपनिप्रत्‌ की उपयुक्त विचार दृष्टि शोपेनह्ाार के इस कंघन 
के लगभग समान ही है कि मनुष्प के लिए सबसे अव्छा तो यह होता कि वह इस पृथ्वी पर 
जन्म ही न तेता और फिर दूसरी कोटि की अच्छाई यह होती कि वह युवावस्था में ही मर 
यया होता । इसके अतिरिवत जैम्ता कि जमी उद्धृत किया जा चुका है ग्रो० डेविट' ने शोपेन- 
हार पर हिल्दू विदारधारा का प्रभाव स्त्रीकार किया है, परन्तु हिन्दू विचारधारा से मेरे 
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६. बही। . 


दंड छ भई्ठतवेदान्त 


विचार से उपनिपद्वर्ती विचारधारों वा ही ताहय॑ ग्रहण वरना चाहिए क्योफि शोपेनहार 
पर जैसा कि उन्होंने स्वयं भी स्वीकार किया है. उपनिपदों का ही विद्येप प्रभाव पढ्रा है। 
प्रो० डेविड तथा रानाड़ें के उतत मंती वी अयुक्‍्तता के सम् धमें मेरा निवेदन ये है हि 
उपनिपदो ने द्वारा प्रतिपा दित दर्धत को कदापि निराशाबाद वा जनद नहीं वहा जा सकता। 
उगनिपदों में इस लोफ में जीव के आत्मतत्ववेत्ता होने वा बर्णव इस बात का प्रमाण है कि 
उपनिपर्‌ दर्शन निराशायादी दर्शन नहीं है। उस कथनते प्रमाण में हमें बृहदारण्यक् उप- 
निपद्‌ के उमर उद्धरण की और दुष्टिपात करना चाहिये जिसमे कहा गया है वमि थात्मताती 
शात्त दान्त, उपरत तितिक्षु तथा समाहित होकर आत्मा की आत्मा से हो देखता है पता सत्र 
बुछ आप्म स्वस्प ही देखता है ।! यही नहीं उपनिपदों मे जहा गा ध्य सोक में ही जाल 
ज्ञान होरे की वात कही है * उससे यही सिद्ध होता है कि औौयनिपदद्धथंन इस लोत में ही 
मनुप्य के साफल्य वा द्योतव है। अव शोपेनटार पर औपनिपद दर्शन के तिशा गागाद का 
प्रभाव बतलाना उचित ब्रतीत नहीं होता। प्रो० राना्ड ने झोपेनहार रे तिराभापाद से 
तुलना करते हुए कठोपनिपद्‌ है जिस अश को उद्धृत क्विया है उसमे नचिकेया के द्वारा इग 
सापतारिफ सौन्दर्य तथा प्रेमजन्य सुत के जीवंत वो ब्रह्मातरद का अनुभव वरने बाते अमर 
जतो वे जीवन वी अपला हेपए बतजाया गया है। व्रह्मानन्द और साधारिय सुर वा. भेद तथा 
अपेसलाइव उ.वावचमाव स्वाभाविक ही है । अत क्ठौपनिपद्‌ की ऋर विद्िप्टबी गनो 
प्रकिया कै जाधार १२ रानाडे महोदय का शोपेनहा र के निराणावादी दर्शत से उावियद्‌ दर्श वी 
साम्यमूतक तुलता करना उचित नही है। परिणामत यह लेखक डावटर एस» 3० मैत्रा के इस 
कथन से उर्णतया सह ते है कि शोयेनहार का निरागावाद उसके भारतीय दर्शत ही विचार- 
घारा के अध्ययत का प्रभाव नही था ।१ अब जहा तक झोपेनहार द्वारा हैय उपनिपद्‌ दर्शा 
वा प्रभाद स्वीकार करने की बात है तिश्चय ही शोपेतहा द वी दाझं तिक दृष्टि पर छानिपदू 

दर्शन का प्रभाव पड़! है परन्तु यह प्रभाव झोवेतह्वार पर शान्त तथा चिता पूर्ण जीवन के 
रूप में पठा था। अत जैसा क्रि डॉक्टर मैत्रा का दिचार है झोवेनहार का चिंतन पूर्ण जीवन 
के भ्रतिती्र प्रेम भारतीय दर्शन के सम्पर्क का ही प्रधाव था ।* इस सम्यस्ध में यह कहना 
अनु चत 4 होगा कि भोवेनडार के दर्शन पर उ निषद्‌ दर्क्षक के! प्रभाव की दिशा निद्यशाबाद 
की कदाडि सूचए नी थी। सत्य तो यह है कि दा॑निक शोवेतदार का यह दुर्भास्य ही रहा 
वि बड़ भारतीय द्ण वे प्रभाव से प्रेश्ति अपनी हादिक अनुभूति को दार्शनिक रय देने मे 
असफप 7हो। परन्तु किसी आलोचऊक बिद्वान को इस विषय मे बेमत्य नहीं होता चाहिए कि 
शोपेनहार की दार्शनिक दृष्टि पर औषनिषद वेदान्त का पूर्ण प्रभाव पढा या । 





(« वहदारश्यकोपनिपद्‌ू--४।४।२३ सेकेड बुवसःआफ दी ईस्ट, भाग २, पृष्ठ १८० । 

२ छान्दोग्योपनियद्‌ --४६४॥३, ७२६२ । 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान पर ८५ 


अहत वेदान्त और इस्लामी दर्शन 


इस्लामी दर्शन के कुछ प्रवर्तक : इस्लामी दर्शनाकाश का सर्व प्रथम द्यतिमान्‌ नक्षत्र इस्लामी 
दर्शन का प्रमुख एवं सर्वप्रथम उतिपादक दाशं निक मुहम्मद है । मुहम्मद का जन्म ५७० ई० में 
मक्का में एक़ पुजारी वंश--कुु रैश --में हुआ था । पैश्न स्वर मुहम्मद के आजन्म अनयढ़ रहने 
की बात विवादग्रस्त है। इतना अवश्य स्वी कार्य होवा चाहिए कि इस्लाम के इस पहले दार्श- 
निकर ने यहूदी और ईप्ताई धर्म के सिद्धान्तरों का गम्भी रतायूवंक अच्ययन किया था। यह बात 
दूसरी है कि उसका यह अध्ययन पुस्तकों पर आधारित था अथवा सत्‌-संगति पर। अपने 
अद्भुत ज्ञान के आधार पर चालीस वर्ष की अवस्था में मुहम्मद ने अपने आपको अल्लाह का 
भेजा हुआ (रसूल) घोषित कर दिया था। मुहम्मद ने अपने समय में प्रचलित पुरोहितवाद 
का घोर विरोध किया था। यह इसी का फल था कि मक्का के पुजारी उनके कट्टर शत्रु हो 
गए थे, और अत्त में रसूल मुहम्मद को मवका छोड़कर यस्रिव को सन्‌ ६१४ ई० में प्रवास 
करना पड़ा था । उनके इस 'हिज्जव' (प्रवास) के आधार १२ ही इस्लाम के मानने वालों ने 
हिज्ली सन्‌ का आरम्म किया था। जहां मुहम्मद साहव मक्का से भागकर पहुंचे ये---उस 
यद्धिव' का नाम ही मदीना पड़ गथा था। मुहम्मद साहब की जीवनी बड़ी अद्भुत एवं रोचक 
है, परन्तु यहां उसका विस्तार विपयान्तर हो जायेगा, इसलिए हम यहां यही कहकर 'अलम 
करेंगे कि मुहम्मद साहब ने अरब के लोगों में केबल इस्लाम के वास्तविक सिद्धान्तों का ही 
प्रचार नहीं किया, वरन्‌ उन्होंने अपने अनुयायियों का आर्थिक, सामाजिक एवं सैनिक दृष्टि से 
भी नेतृत्व स्वीकार क्रिया था। 
हजरत मृहम्मद की मृत्यु (६२२ ई०) के पश्चात्‌ इस्लाम के सिद्धान्तों के प्रचारकों 
की कमी न रही । अबूबकर, उमर, उस्मान, आदि ने मुहम्मद के पिद्धान्तों की मान्यता को , 
स्थायी रखने का पूर्ण प्रयास किया था, परन्तु सव विफल होकर रह गया। इस विफलता का 
यह फल हुआ कि इस्लामी दर्शन में भी भारतीय दर्शन के शंकराचार्य, रामानुजाचार्य, निम्तबरा- 
काचाय और मध्वाचार्य आदि के सम्प्रदायों की तरह अनेक सम्प्रदाय उठ खड़े हुए। 
इन सम्प्रदायों में निम्तलिखित सम्प्रदाय प्रसिद्ध थे -- 
के 


१. मोतज़ला सम्प्रदाय 

इस सम्प्रदाय के आचार्यों में अल्लाफ अवुल-हुजल अल-अल्लाफ (नवीं शताब्दी), 
नज्जाम (८४५ ६०), जहीज (८६६ ई०), मुअम्मर (६०० ई० के आस-पास ), अवृहाशिम 
वस्ती (६३३ ई०) आदि प्रसिद्ध थे। 
२. करामी सम्प्रदाय 

इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक मुहम्मद विनू-कराम थे। इन्ही के नाम से इस सिद्धान्त का 
प्रचार हुआ था। 


३, अशुअरी सम्प्रदाय 


इसके प्रवर्तक अबुल्‌ू-हसन अशूअरी (८७३-६२५ ई०) ये । 
उपर्युक्त इस्लामी दाशंनिकों के अतिरिक्त अनेक इस्लामी दाशंनिक जैसे अजीजुद्दीय 
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राजी (६२३ या ६३२ ६०), अवू याकूत किन्दी (८७० ई०), पारावी (८७०-६४० ६०), 
बू-अली मस्कविया (१०३० ई०) बू अली मीना (६८६०-१०३७ ई०) और गजाली (१०४६- 
११११६०) आदि तत्व चिन्तन में लगे रहे । इस स्थव पर लेसक या उद्देशय यह देखना है वि 
अद्वेत वेदान्त और इस्सामी दहन के सिद्धार्तों में कसा पारस्वरिय सम्बन्ध ब् सान है । 
अह्वत वेदान्त और इस्लामी दशन वे सिद्धान्तों का तुलनात्मत' अध्ययन वरते सम्रय 
यद्यपि लेखक के हृदय मे यह धारणा वडमूल नही है वि इस्लामी दर्शन रद्वेत दशन से प्रभा 
विद है, परन्तु यह उच्लेख करना आवद्यक है कि इतिहास के अभिवारी विद्वानों ने इस्लामी 
दर्जन पर जहा प्लेटो और बरस्तू, प्लोटिनस और फ्लो, णोरोस्टर और मनी वे विचारों वा 
प्रभाव स्वीकार क्या है वहा उन्होंने महायान बौद्ध दहन और वेदान्त दर्शन के विचारों का 
प्रभाव स्वीकार करने में भी सकोच नही किया है ६ समालोचको का उपर्युक्‍कतत कथन कहा तक 
सत्य हैं इंस दात का निर्णय दोनों सिद्धान्तों वे साम्यमूलक अध्ययन से स्वत हो जायेगा। 


बढ्ंत वेदान्त का ब्रह्मवाद कौर इस्लामी दर्शन 


ब्रह्मवाद गद्वदवेदान्त का पमुख सिद्धान्त है और इस सिंद्धान्त वा मौलिक प्रतिपादन 
हमे उपनिपदों में मिलता है। तैत्तिरीयोपनिषद्‌ में ब्रह्म वे स्वरूप वा निरूषण वरते हुए वहा 
गया है कि यह सब धाणी जिसमे उल्नन्‍त होते हैं और जिसके सहारे जीवित रहते हैं तथा अन्त 
में जिरामे अवेदय करते हैं, उसी को जानने को इच्छा दरों और वही ब्रह्म है।' परमात्मा है 
सम्बन्ध में यही भाव हमे कुरान की निम्नलिखित आयन में भी मिलता है-- 
“इन्ती लिल्लाह वे इन्ना इलेहे रानयून 
बर्षात्‌ हम लोग परमात्मा से उत्पन्त हुए हैं और परमात्मा मे द्वी जायेंगे । 
देखा जाए तो कुरान की उक्त ब्रायत ही इस्लाम के 'वहदतुलवुजूद' के सिद्धान्त दी 
आधार मासूम होती है। इस सिद्धास्त के अनुसार सम्पूर्ण सूध्टि वा. उद्गम एक द्वी तत्व है 
भऔर उसी मे सारो स॒द्दि का लप हो जाता है। इसके अतिरिबत इब्नुन का अरबी 'हमावुस्त' 
अर्थात्‌ सब कुछ वही है, सिद्धान्त भी कुरान की उपयुक्त आयत पर ही आधारित प्रतीत होता 
है । उपतिषद्‌ परवर्ती दर्शन में भी इस ब्रह्मदाद का विवेचन गौडपांद, दाकराचा्य वाचस्पति 
मिश्र और मघुयूदन सरस्वती आदि के ग्रन्थों से पर्याप्त रूप से मिलता हैँ । 
भात्मा के घारे में मूकियों का विचार है कि सम्पूर्ण दह्माण्ड में एक ही आत्मा है जो 
विभिन्न पदार्थों औौर जीवो के रूप में अभिव्यवत्र होता है (१ सूफ्यों का यह विचार इंबेताइव- 
ह₹ सपनिषद्‌ के नौचे उद्धृत मन्त्र में पृर्ण रूप से मिलता है--- 
एकोदेव सं्वेनूतेयुगूद सर्वेब्यापी सर्व भूतान्तरात्मा। 





१. माएाएरर 07 एप [.,050एप्लर, ड्बटात। & '.ए८३टाऊ, रण, 3, छ 490, 

२ यतो दा इसादि भूदानि जायस्ते बैन जाताति जीदस्ति यतरु प्रयन्यमिसविश्वस्ति संदुविजि- 
शासस्व ततद्‌ बह ति ॥ (लैं० उ०, मृगुतस्ली, प्रथम अनुवाक) 

३. किंकयई माएकडंआ ए0ककशातठप तर छा णएपशपर पतन 75.80 4४० 
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४. कये> उ०् ६१ १। 


दर्शन के क्षेत्र में मद्देतवाद का स्पान-छ ८७ 


कुरान में परमात्मा के सर्वज्ञत्व की चर्चा करते हुए कहा गया है कि परमात्मा की 
प्टि से अपने को कोई नहीं वचा सकता ।* कुरान में अभिव्यक्त परमात्मा के सर्वज्ञत्व का 
विचार वृहदारण्यकोपनिपद्‌* में वर्णित परमात्मा के लोकत्रित्‌” सवंवित््‌' पिशेषणों के अन्तर्गत 
पूर्ण रूप से मिलता है। उपनियद्‌ परवर्ती अद्वेत वेदान्त्र में तो परमात्मा के सर्वशत्व का प्रति- 
पादन विशेष रूप से मिलता है। अद्वैत ब्रह्म की एक मात्र पारमाथिक् सत्वता को स्वीकार 
करते हुए अद्व॑त वेदान्त के अन्तर्गत जगत्‌ू को माया कहा गया है। माया सम्बन्धी सिद्धान्त के 
बीज उपनिपदों में ही मिलने आरम्भ हो जाते हैं। शंकराचार्य ने जगत्‌ को मिथ्या सिद्ध करने 
के हेतु जगत्‌ की उपमा इन्द्रजाल से दी है।? इस सिद्धान्त के अनुसार जिस प्रकार ऐन्द्रजालिक 
का सारा इन्द्रजाल मिथ्या है उसी प्रकार यह जगत्‌ भी मिथ्या है। इसी प्रकार कुरान में भी 
एक स्थल पर कहा गया है कि जान लो कि यह सांसारिक जीवन एक खेल-तमाश। है, यह 
बाह्य आडस्वर है और तुम्हारे भीतर मिथ्या महंकर को जन्म देने वाला है। इस प्रकार अद्वैत 
वेदान्त के अद्वेतत्तत्व और माया सम्बन्धी सिद्धान्तों से इस्लामी दर्शन के सिद्धान्तों की समानता 
देखने को मिलती है। 


अद्वैत वेदान्त और इस्लामी दर्शन का सृष्टि सम्बन्धी सिद्धान्त 


ऊपर यह देखा जा चूका है कि अद्वेत वेदान्त और इस्लामी दर्शन के अनुसार जगत्‌ की 
उत्पत्ति का कारण परमात्मा है। पूर्ण परमात्मा को सृष्टि के उत्पन्न करने की क्यों आवद्य- 
कता पड़ती है ? इस प्रइन के उत्तर में सूफी निम्नलिखित ह॒दीस का प्रमाण देते हैं-- 

'कुन्तों कनज़ब मखफीयन्‌ फाहववतो अन ओरिफो फखल कतुल 'खल्क' 
अर्थात्‌ इस परमेश्वर ने कहा कि मैं एक छिगा हुआ राजा था, फिर मैंने इच्छा की कि 
लोग मुझे जानें। इसलिए मैंने सृष्टि की रचना क्री । अब वेदान्त को लीजिये | तैत्तरीयो- 
पनिपद्‌ में कहा गया है कि 'उस परमेश्वर ने इच्छा की कि में अनेक छूपों में प्रकट होक-- 
सो5कामयत बहुस्पां प्रजायेयेति' (त्त० उ० २।६) इस प्रकार सृष्टि के सम्बन्ध में ईइचरेच्छा 
का विचार वेदान्त और इस्लामी दर्शन में प्रायः समान ही है।* 


जीवन का अविनाशित्व-- 
इस्लासी दर्शन का प्रसिद्ध दार्शनिक गज़ाली (१०५६-११११ई-) जीव का लक्षण 
बत्तलाते हुए कहता है--- ५ 
व लैसल--बदुनो मिन्‌ कवाये जातेका 
फ इन्हंदाम ले-- बदुने ला य अदुमी-का 
भर्थात शरीर तेरे अपने लक्षणों (स्वरूपों) में नहीं है, इसलिए शरीर का नष्ट होना तेरा लष्ट 
होना नहीं है। इस प्रकार दार्शनिक गजाली ने जीव को अविनाशी तथा शरीर को नेश्वर 





. कुरान सूरा (५९:१६) (सूरा ५७:६:१०) । 
« बृ०उ3०३।७॥१॥ 
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« कुरान सूरा ५७:२० । 
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बतलाया है।यह विचार हमें ठीक इसी रूप में उपनिषदों सौर गीता मे मिलता है । उपयुक्त 
भाव की व्यजक निम्नलिखित पवित कैठोपनिपद्‌ बौर गीता दोनों में ही प्राप्त है। 
सजो नित्य' झाहवतीडय पुराणा न हन्यते हन्यमाने दरीरे 
(कद० उ० शाश१८, गीता २२०) 
अर्थात्‌ यह आत्मा नित्य, प्रात एवं सनातन है। घरीर वे नाग होने पर भी आत्मा वा ताश 
नहीं होता । 


परम तत्वज्ञान के स्वरूप का विचार 


गजाली का परवर्ती दा तिक इम्तरोब्द (११२६-११ ६ ८ ई ० ) परम विचान वी अवस्था 
वा वर्गत करते हुए रहता है हि ईश्वर का क्वान ज्ञान के ज्ञान का नाम है कयानकि उस अवश्या 
में ज्ञात, शेप और ज्ञाता में कोई भेद नहीं होता । जो ज्ञान है वहीं ज्ञाना है, जो ज्ञाता है वही 
शंय है और दसरे अतिरिक्त क्यी वस्तु की सत्ता नही है।* बद्ैत बेदास्त के लन्चर्गव परम 
जान का उक्त रूप 'ब्रिद्य वेद्‌' अर्थात्‌ 'ब्रह्मनानी' स्वय ब्रह्म स्वत्प हो जाता है. इस वाक्य के 
द्वारा रशाश्यात हुआ है। इस प्रतार अद्व॑द बेदान्त सम्मत मुक्ति मे भी जहा ब्रह्म वी ही मुतरित 
वी अवस्था है * ज्ञाता, ज्ञान और जैय भी भेद व्यवस्था वे लिए स्थान नही है । अत ज्ञान कौ 
यह अद् ते स्थिति देदान्त और इस्लामी दोनो दर्शन पद्धतियों में समान ही है । 

जता कि पीछे यूनानी दर्शन की अद्वत वेदास्त के साभ तुलना करते सम्रय देखा जा 
चुका है, वेदान्तिक दृष्टि से अद्व॑त तत्त्व तह द्वारा अप्राप्य है।* इस सम्ब'ध में इस्तामी दार्श 
नित्रों ने भी उतत विचार का ही आश्रय लिया है। अबुल हुमेन अलूतूरी का बथन है हि 
ईइवर को तह के द्वारा नदीं प्राप्त क्या जा सकता, उत्ते ईश्वर मे द्वारा ही प्राप्त जिया जा 
सकता है । 

इसी प्रकार इस्लामी दाशंनिक खल्यूब (१३३२-१४०६ ई०) का विचार है कि तक 
शान को उत्तल्‍त नहीं करता, वह केवल उस पय को अकित करता है, जिसे हमे सनन बरते 


समय पक ढना चाहिए था, वह बतवाता है कि कंसे हम शान त+ पहुचते हैं ।५ दौना पद्धतिया म 
इस प्रकार ने वयन स्थान-स्थान पर मिलते हैं। 


जाग्रत, स्वप्न, सुपुष्ति और तुरीया अवस्थायें 


क्ठीपनिषद्‌ में जाग्रत, स्वप्न, धुपुप्वि और तुरीया, इन चार अवस्थाआ का निकृपण 
क्पागया है। झ्ल्तामी देसत में यह अवृत््यायें घार मजिसो बेनाम से प्रसिद्ध हैं। पहली 
जाग्रत अवस्था का इस्लामी दर्शन में 'नासूत' स्वष्नावस्था को 'सवकत', सुपुष्ति को 'जबदत 
और तुरीया को 'लाहुत! कहा गया है। नुरीयाउस्था दा 'सोल्दमध्मि' का अनुभव इत्लामी 
माबाद-तदइयात्‌, पृष्ठ २५५। 
ब्रह्मा वह मुच्यवस्था ब्र० सू० गाल माण साधाप२ | 
& हु १।२।६ | 
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दर्शन के क्षेत्र में भद्वत्वाद का स्थान ७ ६८६ 


दार्शनिक की चतुर्थ म॑ज्िल लाहुत का 'भनलहक' का अनुभव है ।* 

इस प्रकार अद्व त वेदान्च और इस्लामी दर्शन के अनेकों सिद्वान्तों में केवल नाम का ही 
भेद प्रतीत होता है। उदाहरणाय , वेदान्त का अद्व त इस्लाम में 'तौहीद', वेदान्त का परम सत्य 
इस्लाग का 'मुतलक़', वेदान्त का 'सत्यस्य सत्यम्‌' इस्लाम में हक्कीफृत-उल-हक़ाहक और वेदान्त 
की ज्योतियां-ज्योति: इस्लाम में नूर-अल नूरिन्‌ के नाम से प्राप्त है । वेदान्त ने जिस जगा्‌ 
को मिथ्या, एवं माया कहा है इस्लामी दर्जन में उसे 'मअलूम-इ-म-झदुम' और मौजूद-दमौहम 

कहते हैं। जिस प्रकार कि अद्वेत बेदान्त में ईइचर को व्यवताव्यवतसर्चज्यापी, एवं अ्तर्थामी 

कहा गया है उसी प्रकार उस्लामी दर्थत में ईश्बर को 'वातिन'| और “जाहिर! तथा 'मुदीत' 
बौ९ 'सादी' बनलाया है । हि 

ऊापर किये विवेचन से हप इस निष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि अद्व त वेदान्त और इस्लामी 
दर्यन के सिद्धास्तों में बहुत दुछ साम्प दोने के कारण इन दोनो का पारस्परिक सम्बन्ध प्राचीन 
काल से चला था रहा है। दोसों दर्गतों के सिद्धान्तों की उपय्‌ वत साम्पताओं के आवार पर यह 
मानना स्थायसंगत ही होगा कि इस्लामी दर्मत पर अद्वैत वेदान्त का स्पस्‍्ट प्माव है। इसी- 
लिए जैसा कि ब्राउन, मैउाह्ाट्लि और गो गइजीहर जादि पाब्चास्य विद्वानों का कदनता है 
इस्लाम की विचारथारा के प्रमु 4 तत्व भारतवर्ष से लिये गये है ।*१ अतः जैसा कि जारम्भ में 
कहा जा चुका है इस्तासी दर्जन पर भद्वेत बेदान्त का प्रभाव देखना उचित ही है परस्तु यहां 
लेखक यह कहता कदामि ने भूलेगा कि दोनों दर्शन पद्धतिय्रों के सिद्धान्तीं में उर्यूबत साम्य होते 
हुए भी, इस्लानी दर्शन के सिद्धान्त पूर्णतया वेदान्त के ही सिद्धान्त नद्ी है। 


अईतबाद की सैद्धान्तिक विचारधारा का संक्षिप्त स्वरूप 

यद्यति, जैसा किप्रों० मंक्तमूलर भी मानते है प्राचीन उप निपदों के अन्तर्गत वेदान्त 
शब्द का प्रयोग न मिलने पर भीः वेद्ान्विक विचार दृष्टियों के सम्बन्ध से सन्‍्देह नहीं किया जा 
सक्रता,+ परन्तु मेरे विभार से औवमिधद बिचारों से किसी एक सिद्धान्त का समर्थन करना 
कठिन ही नहीं असम्भव प्रतीत होता है । अत. उसनिपदों में अनेकानेक अद्वेत परक्र अभिव्य- 
वितयां होने हुए मी केबल अईसयाद का मण्डन नहीं किया जा सकता। उपनिपर्दी में प्राप्त 
अह्ैत सम्बन्धी सिद्धान्तों के सम्बन्ध में द्वितीय अब्याय में विवेचत किया जावेगा । इस स्थल पर 
तो अद्दैनवाद सिद्धान्त के प्रस्थापक आचार्य घंकर सम्मत अद्वेतवाद का संक्षित्त स्वरूम अस्तुत 
करना ही उपयुवत होगा। बसे तो शाकर अर््नतवाद का साग्रावाय विवेचन तृतीय अध्याय के 


अन्नर्गत किया जाएगा । 
अद्ैन सिद्धान्त के अनुसार केवल एक अत तत्त्व की ही पारमार्थिक सत्यता स्वीकार 
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६० 0 भड्वेतवेदान्त 


की गई है। इसीलिए भद्ठतवाद को कैवलाइरतवाद भी कहते हैं । अईह्ँती शवराचार्य ने ढरहा 
सत्य जगन्मिथ्या'! (ग्रह सत्प हैं लौर जगर्‌ मिथ्या है) और 'ज्ञाते परमा्येदत्वे दैत न विद्यते ! 
(परमार्थ तत्व का ज्ञान होते पर दैत नहीं रहता) आदि अनेर उवितया ने द्वारा अद्वेतबाद 
सिद्धान्त की मूल विचारधारा वी भोर सकैत किया है । अद्वेतयाद सिद्धान्त के अनुपार केवन 
ब्रदा ही सत्‌ तत्व है । परस्तु द्स सर्‌ ता एक पारिभाषित जर्य है। अद्ती बकर ने सन्‌ की 
परिभाषा दतलाते हुए बहा है 
सत्‌ किमू कालनब्रेईपि तिष्ठति इति सत्‌ 

अर्थात्‌ सत्त वग्य है ? थो तीना कालों में म्वित रहता है, वह सत््‌ है। ब्रह्म अड्ठ त वेदान्त का यही 
सत्‌ तत्व है। एक मात्र सत्‌ तत्व ब्रह्म ज्ञानस्वकप, अता दि, अनन्त, सर्वोच्च तथा तिर्गुण 
तत्व है प्रो० फैटियर ने ब्रह्म मो एक आवश्यव तत्व माना है ॥ जगत्‌ का भूल कारण ब्रद्म 
ही है। यह ब्रद्धवाद अद्व॑तवाद का एक पक्ष है । 

अप्वैतवाद वा दूसरा पक्ष मायावाद है। मायावाद सिद्धान्त के अभाव में अद्वंतवाद का 
सैद्धान्तिक रूप निष्पन्न नहीं होता । यही वारण है कि उपनिपदी में अनेक अद्वैतवरफ उवकितियाँ 
मिलने पर भी वहा अद्वेतवाद वा सँद्धान्तिक प्रतिपादन नहीं विदा जा सवता। थो, मायान्तु 
प्रहति विचान्‌मायित तु महेदबेस्म्‌" अर्थात्‌ गाया शो, सायी परमात्मा कौ प्रति जातता 
चाहिए के रूप म॑ माया की चर्चा तो इवेताइवर उपनियद्‌ में मिलती हे परस्तु इस तेखक की 
दृष्टि मे वेप्त माया श<द वे प्रयीव के आधार पर मायावाद सिद्धान्त वी निष्पत्ति उपनिषदों 
मे नही देखी जा सत्रती।६ ब्रदृतततिपवानुमार तो यही बह़ना है नि मायाबाद के द्वारा ही 
अद्वैतवांद वी पुष्टि सम्मव है। जदैत विद्धि के सम्यन्घ में जय यहू प्रसव उठता है कि यदि ब्रह्म 
मत्य है तो जगत को उत्पत्ति किस्त प्रकार हुई तो इस अश्व का सभावान माया के सिद्धान्त के 
द्वारा ही होता है। माया परमात्मा वी अनादि झवित है जौर इस माया के ही कारण परमात्मा 
में जगत्‌ का उपदावकारणत्व तथा निमित्तवारणत्व है ।* इप ध्ररार जगन्‌ वी सत्ता मायिक 
है और माय्रा मिध्या है। परत्तु यहा यह स्मरणीय है कि माया दशशगवत्‌ भिव्या नहीं है। 
भावा का मिश्यात्व स्दसदूवियक्षणर्व वाला मिस्‍्यात्व है। इसीलिये अद्वती शत राघाये ने 
भी जगत के व्यवहार दो स्वीकार किया है ।* परन्तु व्यावद्वार्िक' दृष्टिसे सन्‌ हीते हुए भी 
जगपु पारमार्थिक दृष्टि से पूर्णतवा भिध्या है। अत परमार्थ मवेवल बढँठ ब्रह्म ही सत्य है। 
भद्वैद॒याद वी यही सजिष्त सपरेणा है। इस प्रिपय बा विश्तृत विवेचन तृतीय अध्याय के 
अन्त तु जिया जावेगा । 
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दर्शन के क्षेत्र में अद्वेत्वाद का समान ए७ ६१ 


अद्वेतवाद ओर आचार दर्शन 


आचार दहन पूर्णतया जीवन दर्शन है। साथ ही साथ वेदान्तिक आचार दर्शन को 
तो मैं मानव के ऐहिक मूल्यों की प्राप्ति का साक्षात्‌ तथा पारलौकिक मूल्य की प्राप्ति का 
पारम्परिक हेतु मानता हूं । भा उपसर्ग पूर्वक चर्‌ धातु से भाव में घव्म भ्रत्यय होने पर 
जाचार दब्द निष्पन्न होता है जिसका अर्य व्यवहार होता है। इस प्रकार आचार दर्शन कौ 
व्यवहांर दशुंन भी कहा जा सकता है। इन्साइबलोपीडिया आफ रिलीजन एण्ड इथिक्स के 
अन्तगंत भी आचार के पयायंवाची अंग्रेज़ी दब्द इथिक्स का विषय मानवीय व्यवहार एवं 
चरित्र को ही माना है।' 


उपनिवद्वर्ती आचार तत्व 


उपनियदों के अन्तर्गत भी हमें आचार सम्बन्धी तत्वों का पूर्ण विकास प्रिलता है। 
उपनिषद्वर्ती आाचारवाद के मम्बन्ध में प्रोण डायसत का मत है कि उपनियदों में व्यक्तिगत 
भाचार सम्बन्धी मूल्यों का ही वाहुल्य है। डायसन महोदय का विचार है कि लोकोपयोगी 
नैतिक मूल्यों का उल्लेख उपनियदों में पावचात्य दर्शन की अपेक्षा अत्यन्त निकृप्ट रूप में मिलता 
है ।* मेरे विचार में डायसन मद्ोदय का विचार औचनित्य पूर्ण नहीं है । यहां हम उपनिषपदों के 
कतिपय लोकोपयोगी आचारिक तत्वों का उल्लेख करेंगे 

छान्दोग्योपनिपद्‌ के वन्तर्गत जीवन को सोमोत्सव के रूप में चित्रित किया गया है। इस 
स्थल पर यज्ञ के भोजन के सम्बन्ध में पांच प्रकार की दक्षिणा बतलाई गयी है। इस दक्षिणा 
के यह पांचरूप--तप, दान, आजंन, अहिसा तथा धत्य वचन हैं ।रै बृहदारण्यक उपनिपद्‌ में 
जहां प्रजापति के हारा देव, मनुष्य और असुरों को केवल 'द' अक्षर के द्वारा क्रमशः दमन, 
दान एवं दया के उपदेश की बात वतलाई गयी है, वहां भारतीय आचार तत्त्व का निरूपण 
किया गया है ।४ महानारायणोपनिपद्‌ में सत्‌ कर्म का महत्त्व प्रदर्शित करते हुए एक रथल पर 
कहा गया है कि जिस प्रकार संपुष्यित वृधा की गन्ब दूर तक बहती है उसी प्रकार सत्‌ कर्म की 
गन्ध भी दूर तक जाती है ।५ इस उवित के अन्तर्गत लोकोपयोगी करे का स्पष्ट संक्रेतमिलता है । 

इसके अतिरिक्त आचार दर्शन की पोपक आश्रम व्यवस्था का वर्णन भी उपनियदों 
के अन्तर्गत उपलब्ध होता है। ब्रद्मचयं,* गृहस्थ," बानप्रस्थ,* एवं संन्यास" आश्रमों का जो 


१. ३8 झजुल्ट: क्राब्वापला ३5 राग <ठ्ग्रतेपलट: शा द्वाबटाटत, 2, हे, £.. 
४०॥६ ०५, 9. 44, 

२... 22600507 : एल्ला,050ए89५ 07४ ए7७र२59छ9/885, 9. 364, 365. 

३. छान्दोस्योपनिषद्‌ ३।१७। 

४. तदेतद॑वैया देवीवागनुवदति-स्तनबिलृदंदद इति द्ाम्यतत, दत्त दयध्वमिति तदेतृत्रयं 

शिक्षेद्द्म, दानं, दयामिति ।.ब्‌ ० उ० ५२ 

महानारायणोपतिपद्‌ ८२। 

कौपीतक्ि ब्रह्म गोपनियद्‌ ४१६ छा० उ० २२३१, ८५१, ८४२, ४४५, मुण्डक० 

१२१२॥ 

७. दैत्तरीयोपनिषद्‌ १४१११, छा० उ० २।र२३१॥। 

5. बृु० उ० २)४।१, ४॥५॥१,२। 

ह. संन्यासोपनिषद्‌ । 


हाट 


६२ छ शईदतदेदान्त 


विवेचन उपनिपदी में मिला है उतसे मानव जीवन के क्रमिक आचारिक विक्रांस की ही 
भावना निद्धित है। इस प्रकार उपनिपदा मे लोडोपयोगी आचार सम्यर्वी तत्ता की कमी 
नहीं कही जा सकती । 


गावर भर्द ते और आचार दर्शन 

अईती शाकर के जर्गान्मिस्थाव्व मे सम्यन्ध में जस्पष्ट धारणा रखने के कारण तर्वि- 
पत्र आलोचव उनके दर्शन को जाय से पतरावित मानत हैं ता यह जाते परते हैं. कि उसमे 
कांचार का कोई महन्ब नही है। पद नि नन्‍्हड नत्य है कि झायराचार्य एवं जन्‍्य अड्ती 
विद्ाना वे देशन दा घरम प्रतियाध शात्नयाव जया क्षद्मताय या मांत है 7 साथ हो यह 
भी उल्तेह्य है हि बड़ ती का परद्मताय क झत खान रूप ही यरी है चरतू वह जानर्म्त्प भी है। 
पशिचिती दाशतित क्‍्ताजओा मीना! त एंव जीता तपघउत् प्रति तिए गए प्रेम से उतने 
क्षानरंद वा पद एप 5 झजश से रखते माता है। एस प्रवार प८ स्पीभार परत मे £में ततिर 
भी सवाच रहा है हि वम्जाउनद की था लबद्ध वाल व्यार द्वान पर ही होती है। परसु 
अदँव वेदाल दे ततुर रे आचार ऋ्ेत एड ह्र८ से प&आार मे साय निद्ध ोता है। 
धवतयादी दर बाय का क्‍या है कि 4 ते जान्‍+ पडा सर्वेत बरँमाय है परस्तु फिर भी 
संवेत अयभासित न होता । जिस प्रतार कि जि मझे। स्तल्ठ पदार्थों म ही पढ़ सतरता है 
उसी प्रयार बागरोब भी विमत बन बन्घ दात जीदा को ही हा सद्ता है अर बरण 
ने इस नैमप का कारण ही जाचार धान है। जन प्ररनारत्रा आचार को भी माल या साधन 
समभना उपयुवत हो है। धतन्‍राचार्य का पोक्ष ” परम्परित् साथना वें सपीद्वार बरत मं 
आपत्ति नहीं है । उ'होत स्पप्ट सटा है कि वेदाब्ययन, यंत्र दान, तपद्रचर्या और बन ज्ञात के 
दी साथन है ।४ 

लत दर्गत मे जाचार पल वे ही लस्वर्पत बाग को भी बात्मज्ञान या सारण साना 
गा है । #ढ्वत गत में योग प्रतियादित यम औौर उियत को प्रहिरत साथना तथा धम कौर 
स्‍्यान का अस्तरम साधना वा कारण बतवाया गयः हैं ।५ दुसके जविरिवत सौप ये हम दम, 
उंपरति, नितिशा तथा समा वि वो जद्त व में चाय वा साधन स्दीया र शिया गया है ।* 


नह ते दर्भम कय कर्म सिद्ठान्न तया जाचार पक्ष 
ज्ञान तथा वर्म दा विनक्षत प्रतितादय उद्ँैत वेंदाल्त के जाचार पक्ष वा पूर्णाया 





2. शावर भाध्य--बन्र ० सू० ११) | 
२ कण ॥०१६४०७३ तेंड गया काट्टए टाटागाजा उणपे 650८ [टट्लें६5 घाट 9 शर्ते &ए 


2 ]0९ ब्रा 45 एपार धयती ॥5फगरु 5 उत्तर | । छाए । ६7४7६ 7. ७४- 
5फिपाठप ए 9&70.... दा 


३० पयदाप्वीतोप्यात्मा ने सर्ननावभामते । 
बुडावैवाबमासेत सतच्छेपु प्रतिविम्धवत्‌ ॥ जाल्मथोप १३॥ 
(औरियस्टन बुक एजन्सी पूता-- १६ ५५ ) 
हैक बु० उ७ झार भा ४ ८४॥+२॥ 
है डा० राघाइपयनू 4ग्डियन उिलासपी, भाग्य २ पष्ठ ६$ दर 
धर जुड़ मुण्, छा ० भमा० ३)493 ॥ हर 


दर्शन के क्षेत्र में अद्वेतवाद का स्थान ०७ ६३ 


समर्थक्र है। वैसे तो शांकर बेदान्त के अनुसार सीये कर्म अयबा न्ञानकर्मे समुब्चय ते मुक्ति 
लाभ क रने के सिद्धान्त को ने स्वीझार करऊे केवल ज्ञात के द्वारा मुक्ति स्त्री कार छी गई है।* 
परन्तु अद्दतवादी शंकराचार्य ने कर्म का महत्व स्वीकार करते हुए अद्वैन दर्णन के अन्तर्गत 
आचार पक्ष की रक्षा की है। आचारय॑ ते भयने वहदारण्पक उपनियद्‌ के भाध्य में स्पष्ठ कहा 
है कि कर्मो के द्वारा संस्कृत हुए जिशुद्वात्मनन उतनिवतल्‌ प्रद्ाथितर आत्मा को जिना क़िसी 
प्रतिबनन्‍्ध के जानने में समर्थ होते है। इस प्रकार बाचार्य घंकर का जिचार है कि काम्प वित 
नित्व कर्म आत्मजानोलत्ति के द्वारा मोक्ष के सावक हैं /१ अतः नित्य कम परम्पत्या मोक्ष के 
साथक हैं। शंकराचार्ययरवर्ती अद्वत वेदान्त के आचाये मुवनूदन सरस्वती ने आचार एवं 
कर्म की महत्ता स्वीकार करते हुए कहा है कि जब मनुष्य स्वामादिफ राग और हेप को जीव- 
कर शुभवासना की प्रवलता से धर्मयरायण द्वोता है तो बह देवक्रीदि को प्राप्त होता है जौ 
जब वह स्वभावसिद्ध राग हे प की प्रबसता से सबर्म परा>ण होता है तो वह असुर्त्तर को प्राप्त 
“करता है ३ इस प्रकार मथुसूइत सरस्वती ने भी धर्म पराययता एवं अवर्मंपरायणला की 
व्यवस्था द्वारा कर्म के क्षेत्र में आचार का ही समर्पत किया है। इस प्रकार जो नित्य कर्म 
करता है उसका अस्तःकरण फवदागादि से कबुधितर नहीं होता । नित्य कर्मो के अवुस्दान 
पे अन्‍्तःकरण शुद्ध हो जाता है एवं विशुद्ध तवा आनर्दझप आत्मा के साह्षास्क्रार में मर्द 
हो जाता है । अतः यह स्वीकार करने मे सकोच नही करना चाहिये कि #ईत दरघंद मे आचार 
पक्ष के अन्तर्गत कर्म की महृत्ता भी स्वीकार क्री गई है। 


आश्रम व्यवस्था और आचार पक्ष 

अ्वैत दर्शन जातिनपांति एवं वर्न-वर्णणत संकीर्णताओं से दूर हैं । थांकर चेदान्त के 
अनुसार किसी भी जाति का कोई भी पुरुष परम भान (ब्रह्मजान ) प्राप्त कर सकता है। अद्दैत 
मत के अनुसार ब्रह्मबान के लिए भाश्रम व्यवस्था भी अनिवार्य नहीं है । जाश्षन रहित जीव 
भी ब्रह्म विद्या का अधिकारी है। इस सम्बन्ध में शंकराचार्य का निन्‍्दलिखित मत उद्वृत 
किया जा सकता है-- 

अनाश्रमित्वेसत _मानोडति विद्याय/मधिक्रिवते (ब्र० सू० शा भा ४३६) उत्त 
सिद्धान्त की प्रामाणिकता के लिए गंक्राचार्य ने श्रुते समर्थित रेकव और व चकनवी के दृष्टान्त 
प्रस्तुत किए है ।* अनाश्रमी होते हुए भी यह्‌ दोनों ही ब्रद्मवेत्ता थे 

इसके अतिरिवत अद्वैतवेदान्त के अनुसार पुरुष मात्र जप, उपवास और देवता आरा- 
धन का अधिफ़ारी होने के कारण ब्रह्म त्रिद्या का अधिकारी कहा गया है।" इस प्रकार अद्वत 


30 000 टन नल 

१. ऐतरबोपनियदु, शा० भा० उपोद्घात। 

२. वृ० उ०, शा० भा० ४४२२॥ 

३. स्वाभाविक्रौ रागईपी अभिमुययदा शुभवासनाप्रावल्येन घरंपरायणों भवति तदा 
देव: । थदा स्वभावसिद्धरागहेपप्रावल्येन अधर्मपरायणोभवति तदा बसुरः। गीता 
व्याख्यायां मधुसूइनः (वलदेव उवाध्याय--भारतीय दर्शोन प्‌ ० ४४७ से उद्धृत) 

. ब्र० सू० श्ञा० भा० दड३६। बट 

५. पुरुपमात्र सम्बन्धिसिर्जेपोपवासदेवताराधना दिभिय्व में विशेष रनुत्रही विद्याया: सम्भेवतति 

ब्र० सू ० शा० भा० दा४डीरे८फ । 


६४ ० अद्वतवैदान्त 


देदास्त दर्बद के दृष्टिवोण से ब्रद्मविवित्सु के लिए भाषमादि की व्यवस्था अनिवाय॑ नहीं 
है। यही अद्देत दर्ग व का समत्वपूलक एव व्यापक दुष्टियोण है। 

उपयूवत विवेचन के साथ-साथ यहू भी उल्तेखनीय है कि जहा अद्वत दर्शन में आल 
मादि व्यवस्था को ब्रह्मज्ानी के लिये अनिवायें नहीं वतलाया गया है, बहा आचार पक्ष वी 
रक्षा के लिए आश्वमादि व्यवस्था को स्वीतार भी किया गया है ।! इस लेखक का दिचार है 
कि ब्रह्मचमं, गृहस्थ, बानप्रस्ध एवं सनन्‍्यास भाश्रम की व्यवत्या का पालन करने से मोक्ष 
भाग भे सरलता हो जाती है। गत आचार की दृष्टि से आश्रम ब्यवस्था का महत्त्व भी 
स्वीकायं होना चाहिये । इस प्रकार ऊर्म एव आश्षमादि की व्यवस्था ने द्वारा अद़ेंत वेदान्द 
के प्रतिपादको ने अदवत दर्शव के आचार पक्ष को द्वी सतल बनाया है। 


७४ -खततसक....................... 
१ ब्र० सरू०, दा भा० दाड४ा२६। 


द्वितीय अध्याय 


ग्रह तवाद का अव्यवस्थित इतिहास 


वैदिक अद्वेतवाद 

अद्वतवाद दर्शन के एकमात्र तत्व ब्रह्म के सत, स्वव्यापी, कनादि एवं अनन्त होने के 
कारण इस अनादि सृप्टि में, उसके रहस्यमय रूप की जिज्ञासा एवं तद्विपयक चिन्तन - मनन 
की प्रवृत्तियों का अतादिकाल से ही पावा जाना स्वभाविक है। यही कारण है कि अहतवाद 
का सैद्धान्तिक विकास अत्युत्तरकाल (शंकराचार्य काल) में होने पर भी, वैदिक साहित्य के 
अच्तगत हमें अद्वतवाद दर्शन की पृष्ठभूनि को वलबती बनाने वाली अभिव्यवितयां मिलत्ती हैं! | 
इस स्थब पर हम वेदिक साहित्य के अंग-संद्ताओं, ब्राद्मण ग्रन्थों आरण्यकों और उपनिपदों 
में अद्वेत दर्शन की पोषक अभिव्यक्तियों के सम्बन्ध में विचार करेंगे । 


संहिताएँ "और अद्वेत वेदान्त 

संहिताओं में दार्शनिक विचारों की उपलब्धि के सम्बन्ध में विचार करते हुए 
इग्पीरियल गजेटियर में कहा गया है कि इस काल में ही चिन्तकों द्वारा आत्मवाद का चिन्तन 
आरम्भ हो गया था*। इस सम्बन्ध में प्रो० कीय ने कहा है-- 7॥6 व्थायां८४६६ ए०लफए 
07र0ंब बल्बतेए 2क्राकंगड ग्राउ79 घाबलट३ णी गी6- 5३ एपि्ाब०ा6ण ०ी ॥व6 
छएंग्री050एए 0 7 0(8. 
भर्थात्‌ मारत की प्राचीनतम कविता में भारतीय दर्शन के मौलिक स्वरूप के चिह्न पहले से 


वर्तमान हैं। 

प्रो० मेक्समूलरं तथा डायप्तन" ने भी वैदिक संहिताओं में भारतीय दर्घन के बीज 
'निःसंकोच रूप से स्वीकार किए है। अब यहां यह देखने का भ्रयत्व किया जाएगा कि संहिताओं 
में भारतीय दर्शन की प्रमुख विचारधारा अद्तवाद के बीज किस सीमा तक उपलब्ध होते हैं। 
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६६ ० अद्वेतवेदान्त 


ऋग्वेद संहिता और बढ“ँ तवाद 
देवताबाद और खरद्ं तद्ाद --झादेद ने अन्तर्गत पाष्य देवता नों ते वर्णन में अद्वेलवाद 

सिद्धात वी ह्ाप्ट पृष्ठभूमि दिखाई धइती है। मैय्समूवर द्वारा विचारित हेनोथीक्ष्म 
[प्रृन्गणााटाआता) की विधा रघारा में भी सडतयाद के ञ त्गत प्रतिषा दित परमात्मा सम्द स्यित 
सवशकितिवाद वी छात्रा मिलती है। हेनोवीज़्म की विचास्थारा थे सम्बन्ध में पराश्चात्य 
समालोचक विदानां में वहा मतभेद उत्पल्त हो गया था। जर्मन विद्वान प्रो» बेवर भी 
हैनोथीजम के सम्द थ में श्रात हो गये ये वदाचित्‌ हतोयीक्षप वे सम्बन्ध भे होने वाजी 
आरान्तियों की आशा से ही मैक्समूतर ने हनौवीउस पौ विचारधारा वो स्पष्ट करते हुए 
जिएा है 

०» 0 4007९६५ टाएदा पहल छा 4ैछत़ा 07 ९ घाणा4, क्ड 07 (46 फिट शैथाड 

धार ग्माए 0०07 टडउतपरएु छापा था टावर जुट पिारड ० थै। ०0तच्ा ६005, 

॥8 तु. थरा0गीटा,, डावे व. ४4३ ऐड ज़ाइडट, 5० पाए तेव्सटकुल्ते 70 ४6 

वज्ञाण 0 तीर ए८१३, कमाला । %ाजल्त [0047 एंटी] छए & 7476 ० 

पड़ 05७॥ ट्वा॥708 ॥ विल्यणधटाइया * 

मेबदमूलर वी उपर्ुदन प्रद्दितप्रों वे जनुसतार अन्य देवताओं थी सत्ता को पूर्णनया 

भूलकर इन्द्र अंधवा अग्नि वद्ण को अद्वितीय देवस ता के झा मे सस्योजित वरना 'हिगोवीज्षम' 
का विचार है। उक्त विचार के अनुसार जित सनंत्र जिस देवता व वर्जन जिया जाता है उप 
समय उमा स्वरूप सर्वोक्ष्ष होता है। परस्तु दससे यह कदारर नही गरममझना चाहिए कि एक 
देवता की सर्वशकतिमता का वर्णव करते समय अन्य दवाओं का मूच्य न्यून हो जाता है।। 
वस्तुस्थिति तो यह है कि उद सम्रथ देवतान वे वर्णनकर्ता की दृष्टि में आय देवताओं की सत्ता 
वा लोप-सा रहता है। अस्य देवतानों की सत्ता के लोप का कारण मेरी दृध्दि में यद्ी प्रतीत 
होता है हि बर्णनकर्ता कया सह्तिष्क स्वरूचि के अनुसार जिस देयता से प्रभाविव होता था, 
वह उसीको सर्वोच्च एवं सर्वोेधवितमाल्‌ सालकर वर्णन करता था । यही कारण है कि एव 
स्थान पर यदि दुस््व वो सर्देववान एवं उत्दूष्टवम वहा गया है तो एवं दूसरे स्थाल पर 
वरुण देवता को अखिल भुवन को अधितति बहा गया है"। इसब्रे अनिरितत्र एुक अन्य 
स्थल पर वरुण देव वी प्रधानता को छोतित करते हुए उनती प्रज्ञा वो अह्वित्य कहा घया है | 
इसी प्रकाट अग्नि देवता को भी धरिल्लोवी” दा शिरोभूत वहा गया है । इस प्रवार के वर्णन, चाहें 
प्रो० मेक्डोनल के मत से अत्युतित धृर्ण ही क्यो न हो,“ परन्तु इतना तो नियकोच कह्दाणा 





है. शैवडमैवीए। आज 3श्डाफ ड़ ७० ]0०57आाय,050फर, एण. 
१ 39 


चंही, पू० ३६। 

गम छाठएडह045 79५ 27 4बंग[/ मदद फ शा 
ऋष्वेदसहिता ५4३०। ५। 

बढ्ी० ५। ८५।३।॥ 

ऋवेद ४५।८५। ६। 

ऋणचग्ेद १० | ८८ | ६ । 

रीवा : एल्सर 3जारण्ड७ ए7 


सबक अदा हों नशे नो 
के 


गी ८छ 
व 


बद्नवाद का अव्यवस्थित इतिहास ए €७ 


सकता है कवि उनमें अद्वतवारी विचार की आरम्मिक पृष्ठभूमि निश्चित मिलती हैं। परच्तु 
यहां यह संकेत करवा भी उपयुक्त होगा कि जहां देवताओं के अत्युविपपूर्ण वर्णन में अद्वैतिक 
विचार के बीज मिलते हैं, वहां देवताओं के पारस्परिक सम्बन्ध एवं स्वतन्त्र सत्ता के आधार 
पर बहुदेववाद का भी समर्थन होता है ।* 


प्रजापति, विश्वकर्मा एवं त्वप्टा के वर्णन में अद्वतवाद के बीज 

ऋग्वेद में प्रगापति, पिश्वर्र्मा और त्वप्ठा सर्वोच्च देवतांभों के रूप में वणित हुए 
हैं। ऋग्वेद में प्रजायति को अद्वितीय अवीश्वर एवं अखिल जगत्‌ की खप्टा कहा गया है? 
इसी प्रकार विश्वकर्मा को भी जगप्‌ का ख्प्टा तथा पालक एवं इन्द्रादि देवताओं का निर्माण 
करने बाला तथा उन्हें तत्‌ तत्‌ पदों पर स्थापित करने वाला कहा है।' ऋग्वेद में प्रजापति 
एवं विस्वकर्मा की ही तरह त्वप्टा को भी सर्वोच्च देवता का स्प दिया गया है। त्वप्टा के 
सम्बन्ध में कहा है कि वे द्यावा पृथिवी एवं संसार के समस्त प्राणियों के स्षप्दा हैं ।* 

उपर्युक्त देवताओं के सर्वोच्च एव देवाधिदेवत्व के रूप में हमें अद्वेत वेदान्त के परात्पर 
एवं जगन्‌ के स्रप्टा परमात्मा के स्वरूप के बीज रूप में दर्जन होते हैं । 


प्रमनत्त्व के एकत्त्र एवं अजत्व की अभिव्यक्ति 

ऋग्वेद संहिता के अल्वर्गत प्रथम मण्डल के १६४वें सूकत के पष्ठ मन्त्र में पड लोकों 
के धारण कर्ता को अजन्मा एवं एक कहा गया है।। आचार्य सायण ने उक्त मन्त्र में वेदान्त 
दर्गन के ब्रह्म सम्बन्धी विचार के वीज रूप में दर्शन किये हैं।* ऋग्वेद क्वे--एकंसद्‌ विश्रा बहुधा 
वदन्ति'* वाक्य के अन्तर्गत भी एक तथा सत्‌ त्तत्व की ओर ही संकेत हैं । उक्त वाक्य में एकत्व 
मे अने हत्व की कल्पना अई्ठैतवाद के विवर्त वाद का ही मूलरूप है। नासदीय सूकत में तो, जिसका 
देवता परमात्मा है, स्पष्ट उल्लेख है कि प्रलयकाल में केवल एक तर्त्व के अतिरिक्त ओर कुछ 
शेप नही था ।< नासदीय सूकत के इस एक तत्व में भी परमात्मा की हीं अभिव्यवित मिलती है। 
नासदीय सूक्‍त की अद्वेतिक विचारबारा का निल्तण आगे किया जायेगा । 


पुरुष सूक्त के विराट पुरुष में ब्रह्म के स्वरूप की पृष्ठभूमि 

ऋग्वेद में पुरुष सूकत के अन्तर्गत विराद पुरुष का वर्णन करते हुए कहा है कि 
विराट पुरुष सहस्न गिरों, अनन्त चक्षुओं तथा अनन्त चरणों वाला है। वह (विराट्पुरुप ) 
भूमि को चारों ओर से व्याप्त करके तथा दशांयुत परिमाण अधिक होकफर--बह्माण्ड से बाहर 
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८, तदेक तस्माद्धान्यन्त परः किचतास--ऋग्वेद (ण१रधार 


हैए 7 भरद्व तवेदान्त 


भौ अवश्यित है।* यह सारा ब्रह्माण्ड उस विराट पुरुष ना चतुर्घाश मात्र है । इस विराट पुरुष 
के अविनाशी तीन पाद तो दिव्यलोक मे स्थित हैं। पुरुष के ख़ृष्टा रूप का वर्णन करने हुए 
पुरुष सूकर में कद्दा है वि उस आदि पृष्ष से दिराद ( ब्रहण्ड देह) उत्पन्न हुआ और ब्रह्माए्ड 
देह का आशय करके जीव रूप से पुरुष उत्पत्त हुए । वे देव मनुष्यादि रूप हुए । उन्होंने भूमि 
बनाई और पुत जीवो के झरी रो की रचना वी ४ इस बकाए पुरुष सूडत के पुरुप को अद्वेत 
वैदान्त के उस ब्रह्म का पूर्वेछप कहदा अनुचित न होगा जो सर्वत्र व्यापक तथा जगत्‌ वा 
कारण है। 


नासदीय सूक्‍त और अद्वैतवेदान्त 


भट्ठैत वेदान्त की दृष्टि से ऋग्वेद दा तासदीय सूकत सर्वाधिक महत्वपूर्ण सूकत है। 
लोकमान्य तिलक ने तो इस घूकत को मनुष्य जाति का सर्वात्कृष्ट स्वाधीन चिन्तन करा है।' 
बस्तुव नायदीय सूकत ऋष्वेद काल के ऋषियों के अलौकिव दार्शविक बिलत का पुर्णतया 
परिचायक है। इस सूकक्‍त वा देववा भी परमात्मा है॥ इस सूचत वी ऋषि परमेष्ठी प्रजापति 
जगतू वी प्रारम्भिक स्थिति का वर्णन बरते हुए वहता है कि सृष्टि के आरम्भ में न अपन्‌ था 
और न संत्‌ भदिन था और न रात थी । पृथित्री भी नटी थी गौर जाकाझ तथा आकान्न में 
विद्यमान राष्धभुवन भी नहीं थे । आवरण (त्रह्माण्ड) भी वहा था ?ै ब्रिमतरा कहाँ स्थान 
था ? वा उप समय दुर्गभ और गम्मीर जल या ? * इस प्रतार जगत्‌ की आारस्मिक स्थिति 
क्य वर्णव कर* हुए कद्टां गया है कि उस समय सभी अज्ञात और सभी जलमय था। तुच्छ 
वस्तु अज्ञात ८ द्वारा बह सवंब्यारी आच्छन्न था। तप्स्य! के प्रभाव से बह एवं तत्व उत्वन्त 
हुआ ।* इसके पहचात्‌ परमात्मा में सृष्टि वी इच्छा उत्सन्‍्न हुई ।६ उवतिपद्‌ में भी परमात्मा 
वी सिसुक्षा वी और सरैस करते हुए कहा है-- सोझवामयन बहुस्‍या श्रजामैम इति/' सृष्टि 
का आरम्म बताते हुए नासदीय सूका में कहा है कि सर्व प्रयम परमात्मा से बीज की उत्पर्ति 
हुई और व द्धिमानों ने बुद्धि द्वारा अपने अस्त करण में विचार यरके अविद्यमान वस्तु से विद्य- 
मान वस्तु का उत्पत्ति स्थान निहित किया ॥* इसी सूकत के स॒प्वम मन्त्र में परमाध्मा बी 
और सकेत करते हुए कहा है कि यह नाना सूप्टिया वहा से उत्तर हुई कियने सुष्शिया उल्तत्त 
कीं, विसने नद्दी की -यह सत्र दे ही जानें जो दनके रदाप्ती परमधास से रहते हैं। वह सर्व 
परमात्मा ही इस सुष्टि वो जानता है जत्य कोई नही । 

इस पकार उपयुवत कथन वी दृष्टि से नासदीय सूक्‍त में पंदमात्मा को क्ञात से 





१, ऋरवेद १०।६०११। 
२. वही १०६०३,४५॥ 
३. ऋग्वेद संहिता १६।१२६ पर देतिये पाद टिप्पणी (गौरीनाथ का द्वारा प्रकाशित, 
सुलान गज, १६६२) | 
आऋगिद १०१११९।१ | 
ऋग्वेद संहिता १०।११२६॥३॥ 
» कामस्तइये समवर्नत्त।--ऋम्वेद सहिता १०११२६॥३॥। 
तैतिरीयोपनिपद ब्रह्मनच्ती, पष्ठ अनुदाक | 
ऋग्वेद १०१२६८। हु 
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आच्छन्न कहना, परमात्मा की स्िसृक्षा का वर्णन करना, परमात्मा से बीजोत्पत्ति का निखूपए 
करना तथा परमात्मा की सर्वश्ता की ओर निर्देश करना अद्व॑न वेदान्त के परमेदवर के रूप का 
ही अप्रत्यक्ष रूप से समर्थन करना है। 

शतपथ ब्राह्मण के अन्तर्गत नासदीय सूक्‍त की प्राचीमत्म टिप्पणी मिलती है ।' इस 
टिप्पणी के अनुसार “आरम्भ में यह जगत्‌ न सप रूप था और न असत्‌ रूप था। आरम्भ में 
यह था भी और नहीं भी था | उस समय केवल मन मात्र की ही सत्ता थी। यही कारण था कि 
ऋषि ने यह कहा कि 'न असत्‌ आसीत्‌ नो सत्‌ आसीत्‌ तदानीम्‌' अर्थात्‌ आरम्भ में न असत्‌ 
था और न सत्‌ था क्योंकि मन न सन्‌ है और न असत्‌ है। उस मन ने ही अनेक रूपों में प्रगट 
होकर अनेक झूप ग्रहण करके सृष्टि की इच्छा की। उसते अपने आपको खोजा, फिर तप क्रिया 
और इस प्रकार फिर सृष्टि की उत्पत्ति हुई ॥/* 

इस प्रकार शतपथब्राह्मण की उपर्युक्त टिप्पणी से यह पता चलता है कि सत्‌ असत्‌ 
तत्व को जो ब्रिवेचना उत्तर काल में आकर उद्व॑त वेदान्त की मूलाघार बनी, उसका आरम्भिक 
रूप हमें नासदीय सूक्‍त के अन्तर्गत मिलता है। अद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत मायिक जगतू को सत्‌ 
तथा अमसत से विलक्षण होने के कारण अनिर्वेचनीय कहा गया है । यह सिद्धान्त नासदीय सूक्‍त 
के अन्तर्गत 'नासदासीन्नों सदासत्तदानी' मन्त्र में अन्तभू त है। नासदीय सूक्‍त के अन्तर्गत 
प्रयुक्त असत्‌ शब्द का अर्थ शशविपाणवन्‌ असत्‌ तथा सत्‌ शब्द का अर्थ निर्वाच्य पदार्थ से 
है।* इस प्रकार सुष्टि के आरम्भ में जो मूल तत्व था वह न शशविषाण वनत्‌ असत्‌ था और 
न निर्वाव्य (व्यावहारिक) सत्‌ । इसीलिए वह सन्‌ तथा असत्‌ से विलज्नण है। 

प्रो० गफ़ ने नासदीय सूतत के अन्तर्गत अंत वेदान्त के मायावाद सिद्धान्त के मूल 
रूप के दर्णन किये हैं। प्रो० गफ़ के कघन का औचित्य इस तथ्य से प्रकाशित होता है कि 
जिस प्रकार नासदीय सूवत में जगत्‌ के मूल कारण को सत्‌ तथा भम्तत्‌ से विलक्षण कहा गया 
है, उसी प्रकार अद्व॑त वेदान्त के प्रमुख आचार्य शंकराचार्य ने भी जगत्‌ की उत्तादिका बीन 
शवित अविद्या की सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण होने के कारण अनिर्वचरनीय कहा है। परन्तु यहां 
यह और विचारणीय है कि नासदीय सूकत में मुल तत्त्व के जिस सत्‌ रूप का निषेध किया गया 
है उससे निर्वाच्य एवं व्यावहारिक सत्‌ का तालये है, परन्तु इसके विपरीत माया की सद्‌- 
झूपत। के निपेध से उप्तकी (माया की) पारमाथिक सत्ता के निषेव का तात्पये है। 


हंसवती ऋचा और अद्वेत वेदान्त 
हँत वेदात्त विचारधारा की दृष्टि से ऋग्वेद की हंसवती ऋचा (४।४०५) अत्यंत्त 
महत्वपूर्ण है। इस ऋचा के अन्तर्गत सर्व प्राणियों के चित्त में स्थित एवं समस्त उपाधियों से रहित 
परमात्मा का वर्णन हँस रूप में किया गया है] यहां हंस शब्द का अथे आदित्व है । इस ऋचा 





१, शत्पथब्राह्मण १०)५॥३।१॥। 

२. 29 2860 : 55567 एफ़ग'8, छ. 358, "02785 पाण्यशंब0०0 ० 
8. छ. 5, छ. छ. ए०. जा।ात, 9. 374, 375 

३. यदस्य जगतो मूलकारणं ततू असत्‌ शशविषाणवन्तिरुपाख्यं न आसीतू ।” तथा नो सत्‌ 
नैवसदात्मवत सत्वेन निर्वाच्यम आसीतू ॥ सायणभाष्य ऋग्वेद १०१२६॥१ ) 

४. गफ़ के भत्त के लिए देखिए--जे० कीतिकर--स्टडीज़ इन वेदान्त, पु० ३५। 
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के अन्तर्गत आदित्य वा पर्णन॑ सर्वाभिष्ठान ब्रह्म के रूप में करते हुए कहा गया है कि आदित्य 
दीप्ल चूगोक में ह्थित रहते हैं। थे हो वायु रूप में अन्त रिक्ष में अवस्थित रहे हैं तथा होता 
(दंदिकारि) के रूप में वे ही स्थूल पर गाहँपत्यादि रूप म॑ स्थित रहने हैं एवं अतिश्रिवत्‌ 
पूज्य होकर गृह (पाकादि साधन रूप से) अवस्थिति ऋँते हैं। थे मनुष्यों के मध्य में चेन्य 
रूप से स्थित रहते हैं। इस लेखक की दृष्टि से उत्तर विचार आदित्य की परमात्म रूपता का 
शोतद है। इस ऋचा में आदित्य कौ परमाध्महपता का वर्णन करते हुए कहा है दि वे बर- 
णीय मण्डल ऋत [सत्य ब्रह्म या यज्ञ) तथा उन्‍्तरिक्ष में स्थित रहते हूँ। वे (आदित्य) जन 
में उतन्त हुए हैं रम्मियों में उत्पन्न हुए हैं. सत्य में उत्पत्त हुए हैं तथा पर्यतों में उस न हुए 
हैं। आदित्य के सर्वदृश्य एवं सत्य जात स्वरूप को सिद्ध वरते हुए सायण वा कयन हैं कि 
आदित्य इन्द्रादि को तरह परोश्ष नही होते ।* 

हंसवती ऋचा के अन्तगंत आदित्य का वर्णन सर्वव्यापी परमात्मा वे' रूप में विया 
गया है। आदित्य मे उतत रूप का वर्णन ऐतरेय ब्राह्मण के अन्तर्गत भी मिलता है। ऐसरेय 
ब्राह्मण के मन्त्र में भी आदित्य का सूचक हस शब्द ही है ।* 

इस प्रकार ऋगशैद सहिता के अन्तर्गत अद्वत वेदान्त की मूल प्रृथ्ठभूमि अपने परिषतव 
रूप में मिलती है। 


सामवेद सहिता और अद्वंत वेदान्त 


जैसा कि भ्री० ग्रिफिय ते कद है सामवेद का महुत्त परव्ििततता एवं धामिक्तावी 
दृष्टि से ऋगचेद से दूसरा है।* परमात्मा कृष्ण मे तो गीता भें अपने आप की सामवेद ही बहा 
है--वेदना सामबेदो$स्मि (गीता १०२२) । अत परमारमा रूप सामवेद में परम तत्त्व 
सम्बन्धी विचार सूच मिलना आइचर्यात्पद नही है। सामवैद से अन्तर्येव अद्दैन वेदास्त ने परम 
तत्व ब्रह्म को सत्यह्प वाला कहा है।* ब्रह्म वी एक मात्र सत्यता अईत वेदान्त का तो प्राण 
हो है। इसके अतिरिक्त स्रामवेद के एफ मन्त्र मेसूष्टि के आदिकारण वे रूपमे भी अड्रैत 
नेत्व रूप परव्रद्म वी चर्चा हुई है। यद्यपि उक्त मन्त्र के अन्तर्गत ब्रह्म शब्द का श्वष्ट उल्तेस 


किी?ः,?«-«--न>न+-++-त++....................... 
१ देखिये, सायण भाष्य, चर्वेद ४४४०५ । 
३ हम शूुचिपदिलेप वे हम भुचिपत्‌॥ (छल ब्रा6 ४२० ) 
हे. परवाह छिपाएल्वं 07 /८१५ ०९ 9०ए इ०ह85, चिठे वा धार एशाय एल रण 
धारण ० पद पार्ट पल्तैब्रन्‍, दया जलड( ता उब्ाटाए गाएँ [2हा2गे 
पाफुण्ाशा56 (9776 १, हएट04 0 7००३ 5न्‍ ८८६८० फएएश2ा5८ 
7 7, मर छक्का परम प्र ठए पम्मए 88४ए६०0/, फल5८०० 
([#डगरब5 &. (5७ 3354793) ॥026 
४ सामनेद ६३॥४१० [(थीयम शर्मा बाचार्य सपादित, गायत्री तपोभमि, मथुरा १६६०)। 
४५ 0 थ|0९ ५०7 चाव ऋडड (८2 ७८४६ 27्ते गिइ्मैट्ड धरक८6 उड़ ॥06 


एड जाए, ए॑ जालावात स्वागत 2, 7: ये. एतछत * प्ररुधार९ 0 
पम्म5 58४४४४०8, ॥[३|7, 
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नहीं है | परन्तु जैसा कि आचार्य सायण मानते हैं तत्‌' शब्द से यहां ब्रह्म का ही तात्पर्य है।* 
'स्टीवेन्सन ने तत्‌' (७५) शब्द से आदिम मूल तत्त्व का अर्थ ग्रहण क्रिया है ।* मेरे विचार 
से यहां तत झब्द का अय॑ सृष्टि का आदि कारणरूप मूल तत्त्व ही प्रतीत होगा है। इसी मूल 
तत्व की परवर्ती वेदान्त दर्शन में बहा रूप से विस्तृत व्याख्या हुई है। सामवेद संहिता में एक 
स्थल पर ब्रह्म ज्ञान का संकेत भी मिलता है। इस स्थल पर स्कालिअस्ट (5:007795६) के अनु- 
सार (४८०६ ००॥४!१४ का अर्थ ब्रह्म वा पूर्ण ज्ञान है ।" मेरी विचार दुष्टि से (४८३६ (ं०- 
80४ का अर्य ब्रह्मनन्द ही है! 

उपर्युक्त संकेतों के ज्ञाघार पर यह सन्देहास्पद नहीं रह जाता कि साोमवेद के बन्त- 
गंत भी अह्वत वेदान्त के पुण्ठ एवं प्रामाणिक संकेत मिलते हैं । 


यजुर्वेद संहिता और अद्वेत वेदान्त 

यजुर्वेद संद्विता के अन्तर्गत अनेक स्थलों पर अद्व॑त वेदान्त से सम्बन्धित विचार रेलायें 
मिलती हैं । यहां कदिपय स्थलों की ओर ही संकेत क्रिया जायेगा । 

बजुबेंद के ३२वें काण्ड के प्रथम से पंचम मन्त्र तक के स्थल में परमात्मा के स्वरूप 
का वर्णन करते हुए कहा गया है कि इन्द्र, मित्र, वरुण, अग्नि दिव्य, सुपर्ण, गरठत्मानू, यम 
भौर मातरिइ्वा आदि नाम उस एक ही परमात्मा के हैं। वही परमात्मा अग्नि, आदित्य, 
वायु, चद्धमा, शुक्र ब्रह्म आर और प्रजापति आदि नामों से अभिहित होता है । सब निमे- 
पादि कालविभाग उसी के उत्पन्त किये हुए हैं। वह ऊपर, नीवे, तिरछे और मब्य से नहीं 
ग्रहण क्रिया जा सकता । उसकी कोई प्रतिमा नही है, क्योंकि वह महान्‌ बह वाला है । इसी- 
लिः अनेकू वेद मन्त्र उसकी स्तुति करते हैं। परमात्मा के सर्वव्यापकत्व एवं अधिष्ठा 
तृत्व को सिद्ध करते हुए इसी स्थल पर कहा है कि वही देव सब्र दिज्ञा-विदिशा ओंमें व्याप्त है 
भौर वही सव के अन्दर पहिले से स्थित है । इसके अतिरिक्त वीसवें काण्ड के ३२वें मन्त्र में 
परमात्मा को समस्त भूतों का अधिपति तथा समस्त लोकों का अविप्ठान स्वीकार किया गया 
है । अद्व॑त वेदान्त के मत के अनुसार भी ब्रह्म समस्त जगतू का अधिष्ठान ही है। एक और 





१. तदिहास मुवनेषु ज्येप् बतोजज्न उप्रस्त्वेष नृम्ण:---सामवेद ६३॥१७ श्रीराम आचारये 
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मै. छाए: पश्चड मरार5 08 पक्तड 5५५ ५०८02&, ए. 266 (7/प.). 

. सामदेद ६२११० (ग्रिफिथ सम्पादित ) हे 

एल्का तड़प: प्राध्ययांग्रड़ १८०णपपड ४० इलागाब, एशरिए धाएचोव्वेड० ए | 

छझाबगपाबए, 22, 77 मी, कक : पसछ अश्ीर७ 02 पत्ता: $230 ५७7०0, 

ए. 387 (#. 7२.) . 

६. यजुवेंद २२१-४॥ हि 

७. यो भूतावामधिपतिय॑ स्मिल्लोका अचिशन्रिता:--अजुवेंद २०३२॥। 


न्द २० 
9 हद 


रै०२ ० वह्ेतवेदान्त 


मन्त्र मे परमात्मा को समृस्त लौत लोकान्तरों ना वेत्ता कहा गया है ।* ४०वें अध्याय दे भ्रयम 
मन्त्र के अन्तर्गत 'ईदशावास्यमिद संव द्वारा मी अद्वैत सत्ता का ही बोध होता है। यजुर्देद वे 
अन्तर्गत उपलब्ध प्रमिद्ध विशद पुएप वा वर्णन भी अद्वेत मत का ही सम्रयंक है। एवं अन्य 
स्थल पर ब्रह्म रूर होते की स्थिति का वर्णन करते हुए वहा है दि जो दावा पूथिवी हो ब्रद्म 
जानकर और लोकों को भी ब्रह्म मानते हुए तथा दिशाओ और स्वर्गादि की पर्क्रिमा व६, 
यज्ञ कम को अनुष्ठाव आदि से सम्पत्न बर बढ़ा वो देखता है, वहू अज्ञान से छूटते ही बह 
झूप हो जाता है ।१ 


यजुर्वद में बह और माया श्वव्दों का प्रयोग 


ब्रह्म झब्द का प्रयोग यजुर्वेद मे अनेक स्लो पर हुआ है ।* परन्तु यह विचारणीय है 
कि इस झब्द का प्रयोग वहां सर्वत्र परमात्मा या अद्व॑त तत्त्व के लिए ही नहीं मित्रता | ब्रह्म 
झब्द का प्रयोग यजुर्वेद म कद्दी परमात्मा," कही बहा।,६ कही ब्राह्म ए* कौर कही प्रजाति के 
लिए किया गया है । 

भद्दे सिद्धान्त की श्रतिधादक साया का उल्लेख भी यजुर्वेद मे अनेक स्थतो पर मिलता 
है। मजुबद के ११वें अध्याय के ६४वें मस्त्र में आसुरी माया का वर्णन किया गया है । यहां 
साया की अविन्त्यश्पदा तथा विचित्रता भी प्रतीत होती है। यजुर्वेद में माया शब्द का 
प्रयोग प्राय भत्ता के लिए ही किया गया है ।* 
न इस प्रकार यजुवेंद संहिता में हम अद्वैनवाद से सम्बन्धित पर्याप्त विवीर्ण सामग्री 

भन्नती है 


अपर्ववेद सहिता और अद्वैत बैदाम्त 


ऋग्वेद, सामपेद्र और यजुवेंद सहिताओं वी अपेज्ा अद्ब॑त वेदास्त वे सिद्वाल्तों वा 
कही अधिक स्पप्ट उल्देव अथर्नेद सहिता मं छाल घ होता है। इस संम्बन्ध में पहा वर्मिपण 
स्थलों का विवेचन किया जायेगा | 

वंदान्त सूत्र के अन्तर्गत वादरायथ ने /नदनन्यत्वमा रम्मणरब्दा दिम्य /!* मूत्र वे द्वारा 
कारण ब्रह्म से कार्य जगवू को अनस्यता स्वीकार करने हुए अद्वेतवाद के समर्ववत वियर्नवोद 
सिद्धान्त की पृष्टि की है । अयवंत्द सहिता दे थन्तगत भी हमें परमात्मा वै दस अनस्यत्व एव 





सजुर्वेद ३२।१०। 

बह्दी, ३१४। 

वही, ३२१३ 

पजुर्वेद सदिता २३॥४८,२३।६२ १ १८१, २श२२ ३ रा१ १, ३२१६, ३२११२, ३१।१। 
यजूबेंद २३॥४८, २२, ३२११ इशा१२। 

वही, २३।६२, । 

वही, ११।५१, ३२१६ । 

वही, ३२।१। 

६. गही, १३४४, ३०।३। 

१९. इ० मूं* २।१।६४ | 


भी प्र सी ब्औ न“ जभ 2 नचछ 


अद्व॑तवाद का अव्यवस्थित इतिहास छ १०३ 


अधिष्ठान रूप के दर्गन होते हैं। जय॑वेद संहिता में कहा गया है कि गुहार्प सब ग्राणियों के 
हूंदय में सत्य, ज्ञान दि लक्षम वाला परत्रह्म विद्यमान है, जिम्त अधिप्ठान रूप ब्रह्म में आरो 
पति सम्पूर्ण जगतु एक्राकार हो जाता है, क्योकि आरोपित वस्तु जधिप्ठान से अबग नहीं हो ी ।! 
ऐसे ब्रह्म को वेन-सूर्य ने देखा । इत प्रकार नाम झूयबाले प्रईचवय भौतिक जगत को ब्रह्म से 
अभिन्‍न होने के कारण, सर्द शवित सम्पन्न होने से पृदिन (सूर्य या आकाझ )'* ने प्रकट नाम 
और रूप वाला कहा है 'ऐ अभर्ववेद में एक स्वल पर ब्रह्म को उपदेश योग्य सिद्ध करते हुए 
कहा है कि मिरुपाविक ब्रह्म के तीन पद गुहा में विहित हैं। इससे यहा पर तात्पर्व है कि गुड्ठा में 
ह्षित पदार्थ क्के समान अज्ञात एवं अपरिच्छिन्त ब्रह्म केवल उपदेदा द्वारा ही प्राप्त हो सकता 
है।* आगे चनकर उदँत वेदान्त के प्रतिपादक सदानन्द ने भी अब्यारोप एवं अपवाद न्याव के 
द्वारा ब्रह्म विद्या के उपदेन की बात वतलाई है ।* 


बयववंद के चतुब काण्ड मे एक स्थान १र माया शक्ति सम्पन्न ब्रह्म का वर्णन है इस 


थान पर कहा गया है कि परवरह्म अपनी माया घकित से आदित्य (वेन) का हूप ग्रहण करके 
अपने तेज से भूतभौति कात्मक प्रपंच तप जगत को व्याप्त किये रहता है ।। एक बन्य स्थल 
पर भी ब्रह्म की व्यापफता वी और सकेत करते हुए कहा है कि वह (ब्रह्म) ही ब्रह्मा, शिव, 

रि, इन्द्र, अक्षरणएवं परम तत्द का स्त॒स्प है ।* परवर्ती बद्गत वेदात्त के अन्तर्गत परत्रह्म के 
उक्त स्वरुप का चित्रण विस्तार से किया है। 


अहईतवेदान्त के दृष्टिकोण के अनुत्तार परबरह्म का दोध अविद्या। निवृत्ति होने पर जीव 


को अपने में ही होता है। उक्त विचार की मूल पृष्ठभूमि हमें बयर्ववेद महिता में उ्त स्वल 


पर मिलती हैं जहा विराट पुरुष का वर्णन करते हुए कश्बप से ऋतषि यह कहते हैँ कि अप्राणा 


विराद प्रापन करने वाली प्रजाओं के प्राणरूप में आता है, भौर विराट स्वराद रुप को प्राप्त 
हो जाता हैं। सर्वस्वर्मी विराद के दर्सन पुठय माया से अमोहित होने पर ही कर सकते हैँ, 
मोहित होने पर ऋदाधि नहीं ।< अद्वत्त बद्ान्त सम्मत जगस्‌ 2 उपादान कारणता के स्पष्ट बीज 


भी हमें अवदबेद में उम स्थल पर उपलब्ध होते हैं जहा ब्रह्म की स्तुति 


स्तृति की गई है | इस स्थल पर 


कहा मग्या है कि ब्रह्म होता है और ज्योतिष्योम आदि यन् भी ब्रह्म हो है। ब्रह्म के द्वारा ही सप्त 
स्वरों एवं उदात्तादि की यतानुप्रवेप्टता बवात्‌ उद्मातृत्त आदि हैं। इस स्वल पर ब्रह्म के द्वता 
आदि कहने से ब्रह्म का जागतिक पदार्थों से अयार्थ क्य एवं उपादान कारणख छिद्ध होता है । * 


नील जि ही तत+++++++++* 


१. यत्र यस्मिन अधिप्ठान रूपे ब्रह्मणि विद्वम्‌ आरोपितम इत्स्तं जगत एकरूप एकाक्ार 
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कम 


भवति, बारोपितस्थ अधिप्ठान व्यतिरेकेण सत्या भावात्त | सायणमाप्य--अ० चे० सं० 


२१११॥ 
दिवइघ आदित्यस्य च साथारणवामवत (सामणमाप्य--अ० बे० सं० २१॥११)। 
हिता--२१।१।१। 
देखिये अथर्ववेद सहिता २१११ पर सायण भाष्य । 
बेदान्त सार ५।६। 


सायणभाष्य बयदंवेद संहिता ४११ | 
नायण भाष्य अववबेद संहिता ७१४११ । 

सायण माष्य जयरववेद संहिता ८0६६ | 
बयबंवेद संहिता १६2४ २९ । 


(१०४ ० गद्वत वैदार्त 


इस प्रकार अपवेवेद सहिता के अन्वर्गत हमे अद्वत वेदान्त का पर्याप्त बिक सित पृष्ठा- 
घार मिलता है। 


ब्राह्मण प्रग्य और अद्व॑ त वेदान्त 


वैदिक साहित्य के अन्तर्गत मद्िताओं के पदचात्‌ ब्राह्मण ग्रन्थों वा महत्व है। ब्राह्मण 
ग्रन्यों के अन्तर्गत ज्ञान एवं वर्मक्ाण्ड सम्बन्धी अनेक विवेचन मिलते हैं। ब्राह्मणों मे अत 
वेदान्त से सम्बन्धित अनेक विचार सवेत मिलते हैं। 

ऋग्वेद में ब्रह्म का दाशं नित्र अय॑ में स्पप्ट विवेचत नही मिलता | सर्द प्रथम शतप्व 
ब्राह्मण मे ही बहा सम्दन्दी विवेचन मिलता है। शनपथ ब्राह्मण के अन्तर्गत द्रद्धा वा स्पष्ट 
विवेचन करते हुए कहा गया है कि आरम्म मे यह जगत्‌ ब्रह्मा रूप ही था ।* इसी ते पढिते 
देवताओं की सृष्टि की और फिर उन्हे भिन्‍न मिसत लोफा का ह्वाधित्व प्रदान विया, जैसे 
मग्ति जो इस भत्यं लोक का, वायु वो वायुवोक का और सूर्य को आक्राश लोव वा । तत्‌- 
पश्चात्‌ ब्रह्म परार्थ अथया सत्यतोक को चला गधा ।* फिर उसने इस वर विचार फिप्रा कि 
वह किस प्रकार इस जयत्‌ में अवतरित हो सकता है। उक्त बिचार के बाद वह नाम और रुप 
के द्वारा इस जगत मे अवतरित हुआ | इसी प्रसग में आगे कहां गया है कि नाम और रूप बढ 
वी महूती झविनया हैं। जी इन नाम और दप शविवतया की जान लेता है वह स्वय महनी शक्ति 
मे सम्पन्न हो जाता है ।* एक दूसरे स्थान पर ब्रह्म का पूर्ण सत्ता के रूप से उल्लेख किया गया है 
तथा उसका सम्बन्ध प्रजापति, पुरुष एवं प्राण (वायु) से दियाया गया है ।* इसे अतिरिदा 
शतपथ ब्राह्मण में ही एक अन्य स्थल पर ब्राह्मण को स्वयम्भू भी वहा गया है।" दतपथ में ही 
सृष्टि वे आरम्भिक रूप के सम्बन्ध में भी एक सूद्षम दृष्टि देते हुए कठ्ठा है कि आरम्म में न 
सत्‌ं था और स असत्‌ । उस समय वेवल मन (ए00) मात्र ही था| मन ही ने अनेक हो मे 
भ्रकट होने की इच्चा की ।६ इसी सिद्धान्त विद्यु वा सविस्तार विकास हमे अद्वैत वेशस्त के 
सो कामयत वहुस्या प्रजायेय/* प्िद्वान्त वे अन्तर्गत मिलता है । ध्तपथ द्राह्मण मे इदवर धद्द 
का प्रयोग भी मितता है, परन्तु वहा इस दब्द का अर्य परमेदवर न होवर सामथ्यंवान्‌ है। 

इतपथ ब्राह्मण के उपर्युक्त स्थलों मे अद्व॑त वेदान्त की विचारधारा का स्पष्ट थाधार 
कहा जा सतता है । 

ऐवरेय ब्राद्मण के अन्तर्गत ईइवर दाबइद का प्रयोग तो हुआ है परन्तु यह परमात्मा के 





है इा9 ग्रा० ११॥२।३॥१ 
२- दां०ब्राए ११॥२।३।१ पर देखिए हरिस्वामी को टीका | 


३. दिथिए 7एडक्‍एए्र'ड ततक्राबतणा णी $4क एप 874 सलजठ6, 508 5 रण 
जझा।ए, ए 27 28 


४. 8 8 7: ९०७ जाया, छ 59, 60, 400 & ए० खाए, ७ 409 
४ 8 8 7 (०. हावए कएछ 47 - 9 

६ इांतपय ब्राह्मण १०५॥३॥१। 

७. तैं# उ० ब्रह्म दलली ६। 

६ इदॉण्द्वान रराधहाई १३॥ १ै।२।४, १३।३।४ ॥ 


बद्धतवाद का मन्यवास्थत शंतहास ए १०४५ 


अर्थ में नहीं !* ऐतरेय ब्राह्मण में ही वृहस्पति का ब्रह्म रूप से भी वर्णव मिलता है।* इसके अति- 
रिक्त ऐतरेय ब्राह्मण में परमात्मा का विराद हूप से भी वर्णन किया गया है ।रै 
तैत्तिरीय ब्राह्मण में ऋगेद के इस प्रश्न का उत्तर देते हुए कि क्रिस काप्ठ और 
किस वृक्ष से स्वर्ग एवं भूलोक की सृष्टि हुई. कहा गया है कि ब्रह्म रूप काप्ठ एवं ब्रह्म रूप वृक्ष 
से ही स्वर्ग एवं भूलोक का विर्माण फ़िया गया है । उक्त कथन से ब्रह्म की जगत कारणता 
कातथ्य प्रक्रट होता है। तैत्तिरीय ब्राह्मण में ही ब्रह्म ज्ञानी के ब्य में ब्रह्मवादी की चर्चा मिलती 
है ।* उक्त आर्थ में ही एक स्थान पर तैत्तिरीग्र ब्राह्मण में ब्रह्मविद्‌ शब्द का प्रयोग भी किया 
है ।* तैत्तिरीय ब्राह्मण में ही बद्मा को शुद्धि का साधन भी कहा है ।* पंचविश ब्राह्मण के 
'अन्तगंत भी ब्रह्मवादी की चर्चा मिलती हू" पडतिश क्षाह्मण में प्रजापति का वर्णन किया गया 
है जो अनेक रूपों में प्रकट होने की कामना करते हैं।*" सामवेद के देवत ब्राह्मण में सकल साम 
मन्‍्त्रों की स॒प्टि बद्य से ही स्वीकार वी गई है तथा भिन्‍न-भिन्‍न देवताओं के व्याज से बह्मा का 
ही प्रतिपादन किया गया है । 
ब्राह्मण ग्रन्थों के ब्रह्म विद्या सम्बन्धी उपर्युक्त संकेतों से अद्वेत वेदान्त के मूल इति- 
हास का परिचत्र मिलता है| संहिताओं की अपेक्षा ब्राह्मणों का वेदान्त कुछ अधिक स्पष्ट एवं 
सैद्धान्तिक है । 


आरण्यक ग्रन्थ और अद्वत वेदान्त 

वैदिक साहित्य के अन्तर्गत आरण्यक ग्रन्थों में भी ब्रह्म विद्या का पर्याप्त उल्लेख 
प्रिजवा है । ऐतरेय आरण्यक में परम पुरुष को ही महान्‌ प्रजापति का रूप दिया गया है-- 
अयमेव महान प्रजापति:' (ऐ० आ० २।१॥२) । आत्मा के विभुत्व को सिद्ध करते हुए ऐतरेय 
आरण्पक में कहा है कि आकाश और प्‌थिवी आत्मा का ही रुप हैं।* * ऐतरेय आारण्यक में ही कहा 
है कि सब्चिदानन्द रूप परमात्मा ही जगत्‌ का कारण है और वह्‌ सतपापाणादि, औपध्यादि 





१. ईइवरः पर्जन्योवप्टों :(ऐ० ब्रा० ३॥१८) ईश्वरोहानूणाकर्तों: (ऐ० ब्रा० १।१४) (डॉ० 
मंगलदेव शास्त्री के 'हिस्ट्री आफदि वर्ड ईइवर' नामक लेख से उद्धृत) यह लेख सातवीं 
आल इन्डिया औरियन्टल कास्फेस्स वड़ौदा की रिपोर्ट के अन्तर्गत प्रकाशित हुआ है।) 

२. ऐतरेय ब्राह्मण ३३२१३। 

वही, (प्रथम भाग पृ० २८) आननदाश्नम संस्कृत ग्रन्थ माला वनारस । 

४. ऋग्वेद १०।३१॥४ | 

ब्रह्म वन ब्रह्म सवृक्ष आसीव यतौ द्यावापृथिवी निष्ठतद्घु:। तै० ब्रा० २०६६ । 

ब्रद्यवादिनोवदन्ति, ते० ब्रा० १३१०१६। 

तै० न्रा० ६।४५६ 

बही, १४८२ । 

8, पंचविश ब्राह्मण ४॥३॥३, ६४१५॥। 

१०. पड़बिश ब्राह्मण २१।१। 

११, दैवत ब्राह्मण २३१ तथा देखिए इसी पर सायण माप्य । 

१२. यावती वै दावा पृथिवी तावानात्मा ऐ आ० १ ३ै।८। 


््ण 
५ 
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१०६ ० उद्वेतेवेदान्त 


एवं प्राणघारियों में कम से अपने को प्रकट करता है ।! सृष्टि को आरम्मिक स्थिति का वर्णन 
करते हुए ऐतरेयारण्यक मे कट्ठा है कि भारम्म मे केवल आत्मा वी सत्ता थी । उसने ही लोकों 
की सुध्टि की इच्छी की और फिर लोको की सूध्टि की ।) ऐवरेबारण्पक में ब्रह्म की प्रजञान 
स्वरूप कहा है ।* ऐनरेयारण्यक में ही एक स्थान पर बद्या वे सम्मन्ध में कहा है कि शाकरादय 
(दवॉराक्ष तामया मटपि वे पुत्र) उदर बद्मय है, यदू मानकर उजातता उरते हैं और अश्य 
तामक महूयि मे पुत्र 'ह॒दप ब्रह्म ईै' ऐसा मान-+र उपासता बरते हैं ।* इसके अति रिवत पुछंपी- 
धोंपलब्धि वे सम्बन्ध मे कर्म और ज्ञान वा समन्वय सिद्ध तरते हुए ऐवरेय औरंण्पक में वह 
है--एपपन्या ->एततूवर्मनद ब्रह्म (0० आ० २॥१॥१) अर्थात्‌ यह बर्म और ब्रह्म दोनो 
ही पृरुषारथ के साधन हैं। यहा सायण ने कर्म झज्द से पव के ज्ञानपुर्वक अनुष्ठान वा तात्यय॑ 
ग्रहण विया है जौर ब्रह्म शम्द से विधय वे ज्ञान मा का ।५ 

इस प्रवार ऐतरेया रण्यक में जद्धत बदान्त वी विचार दृष्टि के सम्बन्ध में अनेता सकेत 
उपलब्ध होते हैं! 

तैत्तिरीय आरप्यत म प्रजापति के सम्वस्ध में रहा है कि उन्होते पहले अपने आपने 
जगत्‌ को उत्पन्न क्रिया और फिर वे उस जगत म॒ प्रवेश बर गये ।* इस प्रकार समर जदत्‌ 
प्रजापति का ही रूप है। यहा त्रजापति का वर्णन परमात्मा ते रूप में तिया गया है। सतैलिदीय 
आरण्यक में परब्रद्म की सत्ता को सिद्ध करते हुए कट्टा है कि वह परब्रह्म ही जरि, बापु, सूर्य, 
खन्द्रमा, शुक्र जल और प्रजापति हैं (४ इसो प्रवार तेत्तिरीय आरण्पद मे एव और रुथल पर 
भी कहा है वि वह ब्रह्म ही ब्रह्मा शिव, हरि इन्द्र, जधर और परम तत्य है। बह रवत दीप्त 
रहना हैं । 

परवर्ती अद्वेत्त वेदान्त दुष्टि के अनुसार ब्रह्मवेत्ता ब्रह्म रूप ही हो जाता है -- ब्रह्मदिंद्‌ 
ब्रह्म धभयति' | ठठत विचार के सम्बन्ध में त॑ त्तिरीय आरण्यक में भी स्पष्ट रूप से उन्‍लेख करते 
हुएयहा गया है---ब्र््म व सन्‌ प्रह्माप्येति * अर्थात्‌ ब्रद्म रूप होता हुआ पुस्प बद्म वी प्राप्त हो 
जाता है। एप दूसरे स्थन पर भी कहा है वि ब्रद्मवेत्ता परप्रद्म में तीन हो जाता है--न्र ग्रवेद 
ब्रह्म॑ व भव ति!*-..नं त्तिरीय आरण्यफ मे ही यहू भी कहा है कि परमात्ना ने इस जग प्रपच 
वी सृष्टि वी और फिर वह उसी में प्रवेश कर गया ।** 


१. डॉ० मगलदेव शास्ती ऐनरेयारण्यक पर्यालोचनम्‌, पृ० ३४५। 

२ ऐ० जा २।४।१॥ 

३. प्रजाने ब्रह्म--ऐ० आ० २॥६।१।॥ 

४ शदर ब्रह्मेति शाव॑राक्ष्या उपासते । हुृदसत्रहोंत्या दगय --ऐ० आ० २॥१॥४। 
५ ऐतरेयारप्यक पर्योत्ोचनस , पु० १७१ 

(६ पैंण गान दौरइ । 

७ तदेवाग्निस्तदवायुस्तर्‌ सूर्यस्तच्चन्द्रमा तंदेयशुक् तदु ब्रद्म तनु आपस्तत्‌ प्रजापति -रै० 

आ० १०१ह१२॥ 

८ त्तै० आ० १०॥११३२। 

६, यही, २१। 
हैक वही, दर | 
११. वही, 5६॥ 


मद्गतवाद का अव्यवस्थित इतिहास 5 ६०७ 


शाह्टवायतारण्यक में जिसे कावेल ने कौपीतक्यारण्यक भी कहा है, आत्मा के स्वरूप 
को स्पष्ट करने हुए लिखा है कि आत्मा ही ब्रह्म है और ब्रद्म अपूर्व, अपर, ननपर, अनन्त एवं 
अवाद्य है ।! 

उपयुक्त संकेतस्थलों के बाधार पर हम यह कह सकते हैं कि उपनिपद्‌ पुव॑वर्ती व॑दिक 
साहित्य में भी हमें अद्वेहत चेदान्त के ब्रह्म, आत्मा, जगत्‌ बौर मोक्ष आदि विचारों के स्पष्ट 
संकेतवर्णन मिलते हैं । उपतियद्‌ पूर्ववर्ती व॑ंदिक साहित्य में आत्मा का व्यवहार तीन अरथों 
में मितता है--प्राण श्वास के जय॑ में, विद्वात्मा के रूप में और जीवात्मा के रूप में ।९ 


उपनिषद्‌ और बहँत वेदान्त 


उपनिपदों में प्राप्त वेदास्त दर्शत की पृष्ठभूमि के सम्बन्ध में भारतीय एवं पाइचात्य 
विद्वानों के गिन्‍त-भिन्‍न मत्त हैं । यहां उनमें मे कतियय का उल्लेख करना उपयुक्त होगा । 


सदानन्द का मत 

वेदान्त को उपनियद्‌ प्रमाण कहकर सदानन्‍्द ने उपनियदों में वेदान्त दर्नत की प्रमा- 
णिकर पृष्ठभुमि की ओर संकेत विया है । (वेदान्त प्तार ३) 
ब्लूमफील्ड फा मत 


पादचात्य विद्वान्‌ ब्लूमफील्ड का तो यहां तक कहना हैँ कि नास्तिक बुद्धवाद को 
मिलाकर हिन्दू दर्सन का कोई ऐसा महत्वपूर्ण रूप नहीं है जिसका मूल रूप उपनिपदों में निहित 
न हो रे 


मंकसपुलर का मद 

प्राचीन उपनिपदों में वेदान्त दर्गन की पृष्ठभूमि खोजते हुए मैवसमूलर का विचार 
है कि शंकर वेदान्तिकविचारों या उनके अंकुरों को प्रत्येक स्थिति में प्राचीन उपनिपदों में 
खोजने में सफल हुए हैं ।* 


डायसन का मत 

पाठ्वात्य विद्यन्‌ हायसन मैक्समुलर के मत के ही समर्थक प्रतीत होते हैं । उन्होंने 
परवर्ती वेदान्त वी अपार घूमि वेदान्त सूत्र वो औीपनिषद सिद्धान्त का ही नृत्म संग्रह कहा 
है ।४ 





१. शाद्धायनारप्यकम्‌, वयोदरश अध्याय; आानन्दाश्षम संस्कृत ग्रस्यावलि, १६२२॥ 
२, ७, जा, 226 छ्|शव : 40 एसा,030ैपत४, एग : [, 7. 26. 


पर्णवक्वप फिण्प्डी0, कलला०वं० डिप्रवेतताएए 
(फ्रछ हष्ठावछ6705 
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पुफदफट 5 090 साशफृताएश0। 0: 
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07 पछ८ एा303, 9. 83) 
४, ले4बन्‍जे/य0 : 904५5 एजा,0507प५, 9. 435. 
५. 98507: ?ाव,0507प४ 07 ए?#स894035, 9. 27. 


१०८ छ अदेतवेदास्त 


प्रो० जे० एस० मेरे न्‍ज़ों का मत 


प्रो० भेकेन््री का क्यन है कि सृप्टि विज्ञान के क्रमिक सिद्धान्त वा प्राचीनतम एवं 
महत्वपूर्ण प्रयत्त यह है जो उपनियदों में प्रकट क्रिया मया है | इस प्रकार मेकेस्ती ने भी उप 
निपदो को वेदान्त सिद्धान्तो की प्र/चीदतम पुप्ठभुमि के रूए में हो स्वीकार स्या है 


प्रो० गफ का मत 


ग्रफ महीदय वा विचार है कि उप्ियद्‌ दर्शन के सर्वातिमहान्‌ ब्याघ्याता झकर या 
शक्राचाय हैं।' गफ कहने हैं हि स्वय शकर की शिक्षा उपनिषद्‌ दर्शन वी ही स्वाभाविक 
एवं उचिन ग्यास्या है । 
उपरिनिदिष्ट उदरणों से यह स्पष्ट रूप से ज्ञात होता है ल्‍्िः प्राचीन एवं अर्वाधीन 
सभी जालोचक विद्वान उपतिपदों वो वेदान्त दर्शन वी पृष्ठभूमि वे रूप मे स्वीकार बरते हैं। 
यहा यह कटना उपग्रुकत होगा कि उपनिपदों में केवल शाकर वेदान्त के ही मूल बीज नहीं 
उपलब्ध होते बरत रासानुज बल्व्भ मध्य और निप्वार्क के दार्यनिक्त विचारों वे बीज भी 
उनमे देखे जा सकते हैं। इसका प्रयान कारण यदी है कि उपनिपद्‌ किसी एक पिद्धान्त के 
प्रतिपादक ग्रस्य नही है परन्तु जैसा कि प्रो० दास गुप्त भी मातते हैं।' शक्तराचार्य वा दा 
डिक दृष्टिकोण प्राचीन उपनिषदी के सिद्धाल्तों क प्रतिनिषित्व में अत्यवित्र सफल हुआ है। 
बैंम तो, जहा उपतिपदों मे विभिन्‍न दर्सत पद्धतिपा के मूल बीज खोजने की बात है वहां यह 
कहना अखंगत ने होगा कि उतम वेब रामानुज एवं वजभादे आचार्यों के केदालिक 
सिद्धान्तों के धीज ही नही उपनब्ध होते अखितु जैसा कि रानाडे आदि विद्वानों ने अपने खोज 
पूर्ण अव्ययन वे अस्तर्मत स्पप्ट किया है, यौद्ध, सासय, योग, न्‍्याय वैशेषिफ, भौमारा। एंव 
धैवदर्शन वे बीज भी उपनिपदो रे मिलते हैं। यद्ा हु/रा अभिप्राय उप्रीपदो में अद्वेत वेदान्त 
के बीजदर्शन मात्र से है। इस दिशा में यह देसने का प्रणत्त किया जायेगा कि उपनियदरों मे 
दंत थेदान्त ने ब्रह्म, जात्मा, ईश्वर, जीव जग व्‌ एवं मुवित आदि से सम्बन्धित प्िद्वलो की 
आधार मूमि विस त्प में उततध होती है। 


उपनिपद्‌ और वहा पम्पन्बी विवेचन 


परवर्नी अत प्रासाद का आधार ब्रह्म और जगत्‌ के बीच प्रेद दृष्टि या अभाव एवं 
एकमात्र ब्रह्म वी सत्यता स्त्रीशार करता है। क्ठोपनिपद वे उबत विचार को सुपप्ट करते हुए 
कहा है कि जो इस जयर में भेद देखता है वह जन्म-मरण के वन्धन से मुक्त नहीं होता परन्तु 
अंद्ेत विद्या से बुद्धि के सस्दृत होने पर दी है । दृष्टि का विनाश सम्मद है।+ इसके अतिरित 
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४2. गा०उ०२६११११। 


हक 


गद्गतवाद का अवभ्यवस्थित इतिहास 9 १०६ 


छान्‍्दोग्य उपनियद्‌ में इ्वेतकेतु और उनके पिदा आूणि के सम्बाद में भी ब्रह्म एवं नामरूपा- 
त्मक जगतू्‌ की एकरुपता का स्पष्ट विचार मिलता है। जब द्वादआ वर्ष के पदचात्‌ इ्वेतकेलु 
विद्या अव्यवन करके अपने पिता आारुणि के पास पहुंचे तो वह बड़े गवित एवं सन्तुप्ट ये और 
अपने आपको विद्वान समर रहे थे। पिता आदणि ने ब्वेत्तकेतु से पूछा कि क्या तुमने अपने गृह 
से वह भिक्षा प्राप्त करली है जिसके प्राप्त कर लेने पर अध्ुतश्षुत, अधिस्तित, चिन्तित एवं 
अज्ञात ज्ञात हो जाता है। पिता के उक्त बचनों को सुनकर ब्वेतकेलु ने अउनी अज्ञानता स्वी- 
कार की और पिता से अपनी जिज्ञासा प्रहृट क्री | तव विता की आरुणि ने इ्वेतकेसु को सम- 
भाते हुए कहा कि एक मृत्‌पिण्द का ज्ञान होने पर सारे मृण्मय पदार्थों का ज्ञान ही जाता है, 
सुवर्ण विण्ड का ज्ञान होने पर सुवर्ण जन्य कुण्डलादि विकारों का ज्ञान हो जातः है एवं जिस 
प्रकार निहिन्ने का ज्ञान होने पर सारे लौह निर्मित पदार्थों का ज्ञान हो जाता है क्योंकि मृत्तिका 
सुवर्ण एवं लोह के विभिन्‍त विकार नाम मात्र के तथा वाचारम्मग मात्र हैं ।* इसी प्रकार जगत्‌ 
की सत्ता ब्रह्म से पृथक नहीं है सारा जगत्‌ ब्रह्म का ही छूप है। यही विचार वृहदारण्यक 

उपनिपद्‌ में भी मिलता है।? बृह॒दारण्यक उपनियद्‌ में घाजवल्क्य अपनी पत्ली मैत्रेमी से कहते 
हैं कि ब्राह्मणत्व, क्षत्रियत्व, समस्त लोक, सह देवता, समस्त भूव और यह सत्र आत्मा का 
ही स्वरूप है ।* इसके अतिरिक्त तैत्तिरीय उप्निपद्‌ में क्रह्म की जो परिभापा मिलती है वह 
भी पूर्णतया अद्वेत मत की ही समर्थक है। तैततिरीय उपनियद्‌ के अन्तर्गत वहण अपने पुत्र भृगु 
से ब्रह्म के स्वरूप की और संकेत करते हुए कहते हैं क्ि जिसमे समस्त भूत उत्तन्त होते हैं, 

जिसमें उत्तन्‍्न होकर जीवित रहते हैं और मृत्यु होने पर जिसमें प्रवेश करते हैं उप्ती को जानने 
की इच्छा करो वही ब्रह्म है।* तैलिरीब उपनियद्‌ के उक्त उद्धरण में अद्वेव चेदान्तसम्मत 
ब्रह्म की अधिप्ठानता के पूर्ण लक्षण मिलते हैँ । अधिप्ठानवाद के अनुसार ब्रह्म अधिष्ठान है और 

जयतू अव्यास । जगत्‌ रूप अव्यास ब्रह्म रूप अविष्ठान में अविद्या से उत्सस्त होता है और 

अविद्या निवृत्ति होनें पर अव्यास भी नप्ट ही जाता है कठोपनियद में अश्व॒त्व वृक्ष के माध्यम 

से ब्रह्म के स्वहप का वर्णन करते हुए कहा है कि यह सनातन वगद्वत्य वृक्ष उन्वमूल एव अव्राकू- 

शास है वही शुद्ध, शुश्र ब्रह्म एवं अमृतरूप है ! समस्त लोक उसी में बाश्रित हैं । उस ब्रह्म के 

अतिरिवत कुछ भी नहीं है। यहां अव्वत्य वृक्ष से संतार रूप वृक्ष का सकत किया गया है और 

ब्रह्म से उसके मूल का ।" यहां मी ब्रह्म के कद्वैंद एवं अधिष्ठान रूप का चित्रण ह्पप्ड ही है। 

उपयु बत विवेचन के अतिरिवत उपतिपदों में ब्रह्म के स्वरूप का निर्देश अनेक रूपों में 
मिलता है | यहां उनमें से कतिपय विशिष्ट स्व॒रूपों का उल्लेख किया जायेगा । 


१--सत्‌ एवं असत्‌ रूप में ब्रह्म का चित्रण - 
बहदार्यक उपनिपद्‌ के बन्तर्गंत ब्रह्म का वर्णन सत्‌ एवं असत्‌ दोनों रूपों में किया 
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११० ४ भंदत वेदान्त 
गया है ।! 


ए-अहा का दित्‌ रूप मे वर्णन 


ब्रह्म वा चिंदू विशेषध उसकी ज्ञान एवं प्रशाशमंयता का दीतर है। बहा ज्ाव एवं 

प्रदाश रुप है । इसीलिये बृहदारण्पक में ब्रह्म को 'ज्यीविषाम्योति * वहा गया है। बुहुदा 
रण्यक में ही एक स्थत पर परम तत्त्व को सत्‌ वित्‌ एवं जान रद से पूर्ण कड़ा हैं। 

(वृ० उ० २।४१२) 


३--आननन्‍्द रूप में किया गया भ्रह्म वर्णत 
आनन्दवादी अत दर्शन में श्रह्म को आनरद स्वखू्प कहा गया है। छारदोपोगविपद्‌ 
में ब्रह्म बोध वी व्थिति को आनन्द का ही रूप कहा है। (छा० उ० 3२३) 


४“-देश्नातीत ब्रह्म का वर्णन 

उपनिपदा मे ब्रह्म को देशादि की सौ या से अतीत वहां गया है। यातवत्वा गार्गी वो 
ब्रह्म का स्वन्प बतलाने हुए बहने हैं कि--हे गारी जिसमे सह ओन प्रोत हैं, वह अविनाओों 
है,वह न रयूल है, नसूक्ष्म है न छोटा हैन बटठाहै न बह चोहित है, व वह सवार जौव वी 
तरह स्नेह वाजा है। वह आवरण रहित, तम रहित, वायु रहिये, सबदद रडित, गरथ रहित, 
नेत्र रटित, श्रोत्र रहिये, वाणी रहित, मन रहित, तेज रहित, प्राण रहित, मुख रथित, 
परिणाम रहित, अन्तर रहित $ तथा बाह्य रहित है। न यह कुत्र खादा है जी < मे वोई उपको 
खाता हैं।* इस प्रवार उवत विवेचन में दरह्म का देशावीत रूप स्पष्ट रूप से वणित हुआ है। 


५-कालातीत ब्रह्म का वर्णन 


जिम प्रकार हि ब्रह्म देशातीत है उसी प्रतार कालाजीत भी है । वृहदारण्यव मे ब्रह्म की 
भूत एवं मविध्यत्‌ काल का स्वामी * तथा इवैवाइपतर उपनियर्‌ में त्रिकालातीत बहा है । 


६“ऊकार्य-कारणायस्या से अतीत ब्रह्म का वर्णन 

वृद्वारण्यक उपनियद्‌ में ब्रह्म को अक्षर" कहना उसकी बारयं-ब्ररणावस्था वा 
निपैय करना है। क्योकि जो अक्षर है उसमे परिवर्तन सम्मद नही होता । उक्त विचार वो 
ही स्पष्ट करते हुए वृरदारण्यक (४४२०) मे यातवत्वप जनक से वहुने हैं. कि यह बह्म 
अपमेय, एवं घुव है। १ ३ प्रकार उपनिपशे के अन्तगेत वार्य-कारणाव्रस्था से अतीत ब्रद्मा का 


कन््ता 


देवाव ब्राह्मणों लपे मूल चेवामृत्त च म.यं चामूद व स्थित च यच्च सक्य त्यच्च | 


(वु० उ० २३॥१) | 
वु० 3७० *।८४१६ |] 


व० उ० हाढठाद । 

ईश्ानम्‌ भूत॑सब्पस्प चू० उर द।४॥१ ५ [ 
प्रस्थिकवावान्‌ इबे० उ७ ६५ । 

व० 3० ३।८८,६, १० | 


बरके क्या ही ०५ जब 


धद्देतवाद का अव्यवस्थित इतिहाप्न छ १११ 
वर्णन भी उपलब्ध होता है । 


७--पूर्ण सत्य के रूप में ब्रह्म वर्णन 

उपनियदों के अन्तर्गत ब्रद्म का वर्गन पूर्ण सत्य के रूप में मी मिलता है। वृहदराण्यक 
उपनियद्‌ में स्पष्ट रूप से कहा है कि व्रग्म के अतिरिक्त कोई दूसरी सता नहीं है ।१ वृहदराण्यक 
में ही एक स्वल पर यह भी वाहा गया है कि आत्मा के दर्शन, श्रवण एवं ज्ञान से समग्र जगत 
का ही ज्ञान हो जाता है।* इस प्रकार औपनिपद दर्शन के अनुमार ब्रह्म अद्वेत एवं पूर्ण 
सत्ता है । 


८--ईश्वर रूप में ब्रह्म वर्णन 

परवर्ती वेदान्त के अन्तर्गत नाया भवित विभिष्ट ब्रह्म की ईश्वर संजा है । श्वेताश्वतर 
उपनियद्‌ में भी परमेश्वर को मायी कहा है । कौपीतकी उपनियद्‌ में ईश्वर के सम्बन्ध में 
कहा गया है कि वह न साथु कर्मों से महान्‌ बनता है और न असात्रु कर्मो से हीन वनता है। 
वही जिसकी उन्नति चाहता है उसे साधु कर्म करने की प्रेरणा देता हैं और जिसकी अवनति 
चाहता है उसे असाथु कर्म करने की प्रेरणा देता है। वही लोफपाललोकाधिपति एवं सर्वेश् है! 
इसी प्रकार उपनियदों में अवेक स्थनों पर ब्रह्म का ईश्वर रूप में वर्णन मिलता है। 


६- स्रष्टा रूप में ब्रह्म वर्णन 

सूचकार बाइ्रायण ने 'जन्माथस्प यतेः (१११) सूत्र के अन्तर्गत ब्रह्म को जगत्‌ 
की उत्पत्ति, स्थिति एवं प्रलय का कारण कहा है। परवर्ती वेदान्ती वादरायण का उक्त विचार 
अपने मूल रूम में हमें सर्व प्रथम तेत्तिरीय उानिषद्‌ के अन्तर्गत मिलता है ।* तैत्ति तीय उप- 
निपद्‌ में ब्रह्म के ख्प्दा रूप का वर्णन करते हुए वरुण ने अपने पृत्र भृगु से कहा है कि जिससे 
समस्त भूत उत्पन्‍्त होते हैं, जिससे उत्पन्त हीकर जीवित रहते हैं और अन्त में जिसमें प्रवेश 
कर जाते हैं उसे जानने की इच्छा करो, वही बह्म है। इस प्रकार उानिषदों में ब्रह्म का ख्॒ण्दा 
रूप भी प्राप्त होता है । 
१०--रक्षक रूप में ब्रह्म वर्णन 

बुद्दारण्यक उपतियद्‌ के अस्तगंत याज्षवल्वय ने आत्मा को दब का हूप द्विया है 
और उन्होने कहा है कि वह आत्मा ही सवका ईश्वर है। वही सब भूतों का अधिपति एवं 
पालक है| इसके अतिरिक्त याज्वल्क्य मे आत्मा की तुलना सेतु से की है क्योंकि जगतू का 
रक्षक आत्मा ही सेतु की तरह सब को पार लगाने वाला है। वही लोकों की रक्षा के लिये 
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१११ ए धद्तमेदान्त 


उनवों धारण करता है ।* इस प्रकार उपनिपद्‌ दर्शन मे ब्रह्म एवं जात्मा के रक्षक का दर्णत 
मी स्पष्ट छप से मिलता है| 


११-उपनिपदो मे ब्रद्दा के नियन्ता रूप का वर्णन 


उपनिपदो में परमात्मा का नियस्ता रूप भी मिलता है। बृह॒दारण्यक उपनियद्‌ में एक 
स्थल पर गौतम के प्रदन वा उत्तर देते हुए याज्नवल्क्य कहते हैं कि जो पृथिदी के अभ्यन्तर 
और वाहर ऊपर और नीचे स्थित है, जिसको पृथिदी नही जानती है और जो पृथिवी को 
जानता है, जिराव। पृथिवी दरीर हैँ, जो पृथिदी के बाहर व भीतर रह वर पृथिवी का शामन 
करता है, जो अविनाशी एवं निविकार है और जो तुम्हारा और सब या आत्मा है, वही है 
गौतम, अन्वर्यामी है ।* इसी प्रतार माण्द्वयोपनिषद्‌र नृ्मिस्पुर्वेतपिन्युपनिपद्‌र्ी वे नुर्भिद्दो- 
सरसतापिन्युपनिषद्‌ ५ समीत्तरताविन्युपतिपद्‌, ब्रद्योपनिषद्‌ * में भी ब्रह्म के अस्तर्यामी रूप 
का बर्णन मिलता है। 


उपनिषदों में प्रह्म के नकारात्मक रूप का वर्णन 


उपनिषदों के बन्तगंत ब्रह्म का नकारात्मक रूप से भी वर्णन किया गया है। बृहदा- 
रण्यक उपनिषद्‌ के अम्तगंत याज्ञवत्वय मे पाच स्थलों पर शात्मा एवं ब्रह्म के अप्नैयत्त की 
ओर सकेत किया है ।“ ब्रह्म के नाकारात्मक रूप का वर्णन करने हुए वृह्दाएप्पव' के अन्तर्गत 
एक स्थल पर याज्षवल्वय बहने हैं--- 

सएप नेति नेत्यात्माइगृह्यी न हि गृह्मतेध्शीयों न हि शौय॑तेउइसगों न हि सज्यते 

इसितों ने व्यथते ने रिष्यति विज्ञायारमरे केन विजयानीयात्‌ू,* अर्थात्‌ वह कात्मा 'नैतिलेति 
झब्द करके अग्राह्म है। वह आात्ना बश्चीर्य, बनय एवं अवद्ध है! क्योंकि न वह जौर्ण हो सकता 
है, न जिसी में ब्रामक्त है और न उए्को कोई पीडा दे सकता है तथा न वह हत्‌ हो सकता है। 
मभैत्रेदी से याज़दल्वप कहते हैं कि है मैत्े थ, उस ज्ञानस्वदप आत्मा को कोई किस के द्वाए 
जान सकता है| बृद्दारण्यक के उपयुवत अद में प्रयुक्त 'असित ” छब्द के पिद्वानों ने एकाधिक 
अर्थ क्ये हैं। यहा दस सम्बन्ध में डावटर दाप्त भुप्त के मत के सम्बन्ध में विचार करना उपयुक्त 


होगा । 





१ एप सर्वेदबर एप भूताधिपतिरेष भूतपाल एपसेतु व्थिरण एप लोकागरामसभेदाय'”' '” 


वृहृदारण्यवः उपनिषद्‌ ४।४॥२२। 
बु० ज़्० ३3१ | 


माण्टूकयोपनिपद-६ । 

नूविहपू तापिन्युपतिपद्‌ ४४१ । 

नृभिदोत्तरतापिन्युपनिपद्‌ १ 

शामोप्तरताविस्युपरनियद्‌ १। 

ब्रहद्मोपतिपद्‌ १। 

घृ० उ० ४।२४, ४:४|२२, ४५१४, ३१६।२६, २॥३॥६ | 
६ दृ०उ«० ४५१४। 


वी दा नाते अ4 हां ज 0 


अद्वेतवाद का अव्यवस्यित इतिहास ०७ ११३ 


डा० दास गुप्त का मत और उसकी आलोचना 


डाक्टर दास गुप्त ने अस्वित: का अर्थ करते हुए कहा है कि वह आत्मा खड़ग के 
भाधघात से बाहत नहीं हो सकता ।! डायनन ने 'बसित: का बर्च ]ए०६३०८४९८८० क्षर्बात 
धबद्ध किया है ।' डाजटर दास गुप्त ते डायसन, मैक्समूलर बोर विद्वान रोर के मत की आालो- 
चना करते हुए कहा है कि इन विद्वानों ते वृहदारण्यक्र के उपरयंक्‍त अंश की आन्तिपूर्ण व्याल्या 
कौ है । उबत विद्वानों के मत की आलोचना करते हुए डा० दासमुप्त का विचार है कि डायसन, 
मेक्समूलर भौर रोर ने “बनित:” की व्यास्या विधेषण बधवा कृदन्त दाब्द मान कर की है 
डा० दास गुप्त के मतानुमार 'जसित:' की विशेषण अबवा कृदन्त झब्द मानकर की गई व्याख्या 
अप्रामाणिक है। डा० दान गुप्त के मतानुसार 'असित:” जसि शब्द का अपादान कारक का 
रूप है । मेरे विचार से डाक्टर दास गुप्त का 'असितः को कपादान कारक का 
रूप मानना उचित नहीं प्रतीत होता क्योंकि अपादाव कारक का व्यवहार परथककरण 
के अर्थ में होता है। इसके विपरीत ड० दास गुप्त ने 'असितो नव्यवते” का अथ॑ करते 
समय असित: को अयादान कारक ने मानकर करणकारक माना है | जता कि ऊपर 
भी कहा जा चुका है, डा० दास गुप्त ने अवितों न व्यथते' का अर्थ किया है--त्र७ 
दश्य0 इर्पदिए 997 8 5४०८ ० धा८ 5४०7० ,. ,.. .भर्यात्‌ वह आत्मा खड़ग के 
बआधात से बाहत नहीं हो सकता । इस प्रकार 'भसित: को अपादान स्वीकार कर लेने 
पर उससे करण .कारक का अर्थ निकालना, मेरे विचार से अत्यन्त अनुचित प्रतीत 
होता है। अत: मेक्समूलर भादि विद्वानों द्वारा स्वीकृत 'असितः' का अवद्ध अर्थ ही 
समीचीन कहा जायेगा। इस मत के जमर्थन में यह तर्क भी दिया जा सकता है कि 
जिस प्रसंग में असित: का प्रयोग हुआ है वहां असित: से पूर्व बगृह्य, अज्षी्य एवं असंग दाब्द 
का नव्यर्थ बोच्य है। अत: असित: में भी असि को पृथक्‌ शब्द के रूप में न ग्रहण करके नव्मर्थ 
वोच्य अवद्ध अर्थ लेना ही संगत होगा। जैसा कि वृहदारण्यक के उपर्युक्त स्थल (बु० उ० 
४५१५) में भी कहा गया है, नेति-नेति के द्वारा उपनिपदों में अनेक स्थलों पर आत्मा एवं 
ब्रह्म के विचार का निरूपषण नकारात्मक रूप से ही किया गया है । नेति नेति से बात्मा अथवा 
ब्रह्म के अवण्य होने का अभिष्राय है । यामवल्वय ने बह का नकारात्मक रुप ही से वर्णन करते 
हुए कहा है कि ब्रह्म अक्षर, अस्थू ल, अनणु, अह॒स्व, अदीघं, अलोहित, अस्नेहं, अच्छाय, अतम, 
मचायु, अनाकाश, अजसंग, अरय, अगन्ध, अचल्षुप्क, अश्रोत्र, अवाकू, अमन, बतेजस्क, अप्राण, 
बमुख, भमान, अनन्तर तथा अवाद्य है।। याज्नवल्वप् द्वारा प्रतिपादित ब्रह्म के उक्त नकारा- 





१... ,..यि6 टशाएओण डील 99 3 5070-2८ त फट इछण१., 5.7. 2265 0 74: 7॥- 
पडप ?द्र0509ए7ए, ४०. 7, 9. 44, 45 

“२. डायसन, फिलासफी आफ उपनिपद्स, पृ० १४७। (मेक्समूलर ने भी डायसन के समान 
ही अस्तित: का अर्थ अवद्ध ही किया है--मैक््समूलर के मत के लिये देखिए---सेक्रिड वुक्स 
आाफ दा इस्ट, भाग पु०णू १८५५ 

है. «६ 88 0:07 ही कम 2, 4 59070. 22045 0६: [्रतीचा 
शएद/05००79, एए।. ॥, 9. 45 (£.४) 

४. बु० उ० डाराड, ४डाडा।२२, २।६१२६, २।३१६।॥ 

४. बृ० उ० हे।दो८ | 


११४ ६ यदईटतवेदान्त 


त्मक रूप वे प्रतिपाइन में भी नेति नेति' वाली दइौली को ही पृष्ठभूमि है। पश्चिमी विद्रात्‌ 
हिलेव्रा बौर एकडार्ट ने नेति नेति के सम्बन्ध भे एक विलंक्षण मत प्रस्तुत किया है। यहा इस 
मत के सम्बन्ध से विवेवन करना उपयुक्त होगा। 


निति नेति के सम्बन्ध में हिलेब्रा और एकहार्ट का मत और उप्तकी आलोचना 

हिलेब्रा ये नेति नेति' में न का अर्थ निषेष परक ने स्वीकार करके स्वीड़ ति परक माता 
है।' इसी प्रफार पस्चिमी विद्वान्‌ एकद्दार्ट भी 'न' का अर्थ निषेध परव न ग्रहण करके स्वीकृति 
परव मानते हैं। एकट्वार्ट ने नेति नेति' की व्याध्यां वस्ते हुए कहा है कि 'ब्रद्म नही है, ऐसा 
नही है वरन्‌ वह (ब्रह्म है) (न इति न, इति) इस प्रकार एकहार्ट ने तयारद्वय के द्वारा निषेप 
का भी निर्षेध माना है ।* 

पश्चिमी विद्वानों का उपयुक्त मत भारतीय नध्येताओं के लिए एक नवीन मत तो है 
परन्तु उचित नहीं। तैनि नैति' की व्यास्या करते हुए वृहदा रण्पक उपनिपद्‌ में कहा है-- 

निति नेति' [नद्य तस्मादिति नेति, अन्यत परमह्टित * अ्रर्थात्‌ नेति नेति'से वदवर 
परमात्मा का उपदेश दूसरा नही है। इस स्थल पर स्पष्ठ ही नेति के सन्त गत प्रयुक्त तकार का 
अर्य मिपेध परक है। दादरायण ते भी अकृत॑तावत्व हिप्रतिपेधति तती ब्रव्ीति व भय ! (4० 
सू० ३।२२२) के अलाॉत यही कहा है कि नेति नेति इत्यादि श्रुत्ति प्रहत में प्रधानतया 
उपन्यस्त ब्रह्म के मूर्त और अमृर्ते दोनो रूपो का ही निषेव करती है । धकराचार्य ने मौ वादय 
मण के उक्त सूत्र पर भाष्य करते हुए स्पष्ट रूप से कहा है कि 'नति नेति/ श्रुति ब्रह्म के रूप 
प्रपघ का प्रतिपेश्न करती है और ब्रह्म को शेप रसती है ।* 

प्रकरण एवं विषय समन्वय की दुध्टि से हिल्ेब्रा एवं एक्ह्वार्ट की नेति नेति' की व्याख्या 
ऊपर निद्दिप्ट की गई उपनिषरवतिनी एव वादरायण और झकराचार्य इृत व्यास्या वी 
अपेक्षा हैय एव अनुचित प्रतीत होती है । 
उपनिषदो में आत्मा का स्वरूप 


ऋग्वेद में एक ओर आत्मावा प्रयाग जात्‌ के मृतर तत्त्व वे लिये किया गया था और 
दूसरी ओर मनुष्य के प्राणवायुके अर्थ मे।१ उपनिपदों मे ब्रह्म और आत्मा ”ब्दा वा प्रयोग 


प्राय समान अर्थ में मिलता है।* उपनिषदों में यह भी स्पष्ट कर दिया गया है हि पुरप और 
आदित्य म रहने वाला भह्म॑ एफ ही है ।? 


उपनिपदो में आत्मा के भेदो (विभिन्‍न स्वरूपो) का सिस्पण 
छानदो।रीपनिषद्‌ के एक प्रमग वे आधार पर आप्मा के निम्नलितित तीन रुप मिलते 


नि नन+-न++ ०... ८००... 
१ शीरिटरालए रण ए0९2एउटनओड पवफांवतता णी 
स्‍78८78४:72, 897 
२ देसिद एहाद्द के मत के लिए--206& 867 एप (030छए ० एफ्माश बडे, ए. 40 
- वृ० उ० २।३॥६। 
४ ब्रु०सू०, शा० भा ३।२।२२ तथा देखिये झा० भा०, चु० उ० ४ 
डर 728५ । 
५ 4 एयर वातानवा एञाजत्फ 5 , ४०! ॥, 0 है ४ 
६ तदू ब्रह्म स बान्मा--ै ० उ० १।५॥१ | 
५ से यह्चाय पुर्ष मस्यासों जादिले--तै० उ० शा८ तथा देर 
३।(४२ ४, वृ० उ० भाश२, मु० उ3० २।१।१० ! 


6 एफुब्भागोडतैड, वप्रछटार 


पर छा० उ० ३१३४, 


वद्वैतवाद का अव्यवस्थित इतिहास ० ११५४ 


हैं--! ( १) भारी रिक आत्मा (२) जीवात्मा (३) सर्वोच्च आत्मा या परमात्मा । 

शारीरिक आत्मा के सम्बन्ध में उपदेश करते हुए प्रजापति---इन्द्र तथा विरोचन से 
कह रहे हैं कि अन्य पुरुष के नेत्र में पुरुष का दर्शन आत्मा का ही स्वरूप है और यह बात्मा 
अमर तथा अभय है । उकक्‍त्र विपय के सम्बन्ध में जब इन्द्र तथा विरोचन प्रजापति से पूछने हैं 
कि भगवन्‌ जल और दर्पण में दिखाई पड़ने वाली वस्तु क्या है तो प्रजापति यही उत्तर देते हैं 
कि वह आत्मा ही सब में दिखाई पड़ता है।? आत्मा के दूसरे रूप जीवात्मा के सम्बन्ध में 
शिक्षा देते हुए प्रजापति कहते हैं कि स्वप्न में जो आनन्द का अनुमव करते हुए विचरण करता 
है, बह बात्मा ही है। आत्मा के इस स्वरूप का शरीर से कोई सम्बन्ध नहीं है। आत्मा के एक 
तौसरे स्वरूप का निरूपण करते हुए प्रजापति इन्द्र और विरोचन से कहते हैं कि यह जीव सुप्त 
रहता हुला जानन्द की ऐसी ऊंची स्थिति को प्राप्त कर लेता है कि उप्ते किसी स्वापूनिक विचार 
का ज्ञान नहीं होता ॥ आत्मा का यही सर्वोच्च रूप है । 

इमके अतिरिक्त उपनिपदों में आत्मा के अन्य पांच रूप और मिलते हैं। यह पांच 
रूप हैं--(१) अन्नमब जात्मा (२) प्राणमय आत्मा (२) मनोमय भात्मा (४) विज्ञानमय 
आत्मा (५) आनन्दमय आत्मा । 

उपनिषदों में माया का त्वहप-मायावाद का पिद्धान्त अद्वेत वेदान्त का मूलभूत 
सिद्धान्त है। विना माया के ब्रह्म की सिद्धि अमम्भव ही कही जायेगी। यहां यह उल्लेख करना 
उपयुक्त होगा कि उपनिपदों में प्राप्त माया सम्बन्धी विचार परवर्ती मायावाद (शांकर मायावाद ) 
की विचारधारा से भिन्‍न है । परन्तु इतना तो नि:संकोच स्वीकार किया जायेगा कि उपनिपदों 
में परवर्ती मायावाद की पृष्ठभूमि अवश्य मिलती है। प्राचीन उपनिपदों में माया झब्द का प्रयोग 
दो बार हुआ है--एक वार प्रश्नोपनिपद्‌ (१।१६॥१) में और एक वार वृह॒दारण्यकोपनियद्‌ 
(३॥५॥१६) में । प्रब्वोपनिपद्‌ में माया झब्द का प्रयोग आचार की कुटिलता के लिए किया गया 
है , वृहृदारण्यक उपनिपद्‌ में रहस्यमयी भक्ति के अये में माया घब्द का प्रयोग हुआ है । 

*  ब्राचीन उपनिपदों के उपयवत माया शब्द के प्रयोग के अतिरिक्त उत्तरकालिक उप- 
निपदों में भी इस घब्द का प्रयोग मिलता है । ब्वेताश्वतर उपनिपदु में माया को प्रकृति एवं 
परमेश्वर को मायी कहा है ।* इसके अतिर्रिक्त भी उत्तरकालिक उपनियदों में माया धब्द का 
प्रयोग अनेक स्थलों पर मिलता है 7 

उपनिपदों में मुक्तित का सिद्धान्त--मुक्ति सम्बन्धी विचार का पृष्ठाधार ओऔपनिपद 
दर्शन में भी पूर्ण रूप से मिलता है : मुण्डक उपनियद्‌ में कहा है कि जो उस परबह्म को जानता 
है वह ब्रह्मतप हो जाता हैं ।* मुवत पुरुष का लक्षण बतलाते हुए छान्दोग्योपनिपद्‌ में कहा दै कि 
जिस प्रकार पुप्करपलाश को जल स्पर्स नहीं करता उसी प्रकार आत्मज्ञानी को परापकर्म नहीं 
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५. देखिये नृ० पू० ३१, क० ११२, सर्व० सार० ४, राम० पु० ता० २-४, गोपीचन्दन २, 
कृठ० रूद्र ० १०,गोपाल० उप० १७, कृष्ण ४। 


६. मुण्डक० हारशा&। 
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लगता ।* मुक्त पुरष वा वर्णन करते हुए वृहदारण्यक उपनिषद्‌ में बद्धा गया है हि जंसे रुप 
जब अपनी निर्जीद त्वचा को त्याग देता तो वहू किसी वामी के ऊपर पड़ी रहती है उस्त समय 
सर्व ते उमकी रक्षा का यत्त वरता है और न उसे फिर ग्रहण वरना चाहता है। इसी प्रशर 
ज्ञानी दा झरीर तर्प की त्यांगी हुई त्वचा की तरह जीते जी भी निर्दीबित पडा रहता है अर्थात्‌ 
शानी उसमे असमवद्ध रहता है। इसी लिये ज्ञानी पुदप शरीर रहित और मरण धर्म रहित शोता 
है।* मेरे विचार से परवर्ती वेदान्त सम्मत जीवन्मुजित सम्बन्धी विचार की पृष्ठमूमि वृहदारण्पक 
के उपयुवत विचार मे मिलती है। अत यह नि सकोच कहा जा सत्ता है दि परवर्ती भढत 
दर्शन में मुक्त के जिस स्वरूप की विवचनता वी गई है उसी मूल रूपरेखा उपनिपद्‌ दर्शन मे 
उपलब्ध होती है। 


सूत्र साहित्य श्नौर श्रद्व तवाद 


अई्टतवाद का प्रमुख आधार मह॒यि वादरायण का बहासूत्र है। ब्रह्ममृत्र के अन्तर्गत 
ब्रह्म शब्द वा प्रयोग चार जगह हुआ है।* चारो जगह ब्रह्म झन्द का प्रयोग परमात्मा वे बर्यं 
मेंही हुआ है। अद्वेतवाददर्शन वी प्राणप्रतिष्ठाकर्त्री माया का सत्रेत ब्रह्मसूत्र में वेवत एव 
स्थान पर हुआ है और वहू माया मातरन्तु वात्स स्येनानमिव्यकतस्वरूपत्वात्‌ [ बढ सूत्र रे। २३ ) 
सूत्र के अन्तर्गत हुआ है। उबत सूत्र में माया शब्द का प्रथौग स्वाप्मिक प्रपच के मिथ्यात्व के 
लिए किया गया है। इसदे अतिरिवत 'तदनन्यत्वमारम्मण शब्दादिम्य ! (ब्र० सु० २११४) 
सूत्र के कन्तर्गत सूबकार ने जागतिक प्रदच की रत्यता का स्पष्ट निर्षेध तिया है। वल्धमूद् दे 
प्रथम सुत्र--अयातोब्रह्म जिज्ञामा--मे भी सूुत्रकार के दर्शन का प्रमुख लद़य वरह्मगान ही वत* 
लाया गया है । यद्य पि ब्रह्मसूत्र वे सूत्रों की रचता सिद्धान्तवद्ध नही है तथापि उसमे अद्वैतवाद 
की पृष्ठभूमि का पर्याप्त आधार मिलता है। 


ब्रह्मसूद्र के अतिटिवत झाण्डिल्य सूत्र आदि सूत्रों मे भी अद्देतिक विचारधादा वे स्रोत 
मिलते हैं," परन्तु न्‍्यून रूप में ही ६ 


पुराण साहित्य श्रीर अ्रद्वतवाद 


मद्यपि कालनिर्णय आदि की दृष्टि से पुराणों की प्रामाणिवता सशय्रस्त है, परस्यु 
वही-क्ही तो पुराणों को बेदो से भी प्राचीन दतलाया गया है ।' अद्वैतवादी शकरावाये ते भी 
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४ पराण सर्वशास्त्राणा प्रथम बह्मणास्मृतमू--अन्‍्तर च व जेमयो वेदास्वस्य बितिंगता 
(अग्निपुराण ५३३ अप्टाइगपुराण दर्पण, पृ० ११ से उद्धूत) 


- क्षद्वतवाद का अव्यवस्वित इतिहास छ ११७ 


पुराणों की प्रामाणिकता को स्वीकार किया है। पुराण भारतवर्ष के प्राचीन घर्म एवं दर्शन के 
अदुभूत संग्रह रूप हैं। मारतीय दर्शन के विविध सिद्धान्तों का व्यवस्थित नहीं तो विस्तृत विवे- 
चन पुराणों में अवश्य मिलता है। यहां पुराणों के अद्व॑ततत्त्व सम्बन्धी विचार सूरों के सम्बन्ध 
में विवेचन किया जायेगा। 

विष्णु पुराण के अन्तगंत परमात्मा के वासुदेव ताम की चरितार्थत्ा बतलाते हुए कहा 
है कि यह सर्वत्र स्थित है और सब कुछ इसी में स्थित है, इसीलिए इसे वासुदेव कहते हैं ।! यह 
तत्त्व पूर्णतया शुद्ध है, वर्मोंकि इसमें हेयांण किचत्‌ भी नहीं है।* परम तत्त्व सम्बन्धी उक्त 
संकेतों में ब्रह्म के सर्वव्यापकत्व और उसकी झाश्वतता का स्पष्ट निरूपण मिलता है। विष्णु- 
पुराण के अन्तर्गत विष्णु की सर्वव्यापकता एवं अद्वंदता का संकेत करते हुए एक स्थल पर कहा 
है कि जगत्‌ के अतेक रूप विष्णु के ही विक्रार रूप हैं।' विष्णु पुराण के अन्तर्गत विष्णु की 
माया का उल्लेख भी मिलता है। मोहिनी रूप घारी भगवान्‌ विष्णु अपनी माया के द्वारा 
दानवों को मोहित करके उनसे कमण्डलु लेकर देवताओं को दे देते हैं ।* विष्णु पुराण के अन्त- 
गंत एक स्थल पर विष्णु के मायामोह उत्पन्न करने का वर्णन भी मिलता है।* 

शिव पुराण का शिवाद्देत वाद तो प्रसिद्ध ही है। झिव पुराण की कंलाशसंहिता में 
शिव का वर्णन परब्रह्म के रूप में मिलता है। इसी लिए शिव पुराण का दार्शनिक सिद्धान्त जिवा- 
दंत कहलाता है।६ शिव पुराण की रुद्र संहिता के द्वितीय अच्याय के अन्तर्गत परमार्थसत्य का 
विवेचन करते समय जीव और ब्रह्म की अद्व॑तता का निरुषण करते हुए कहा है कि सर्वोच्च 
सत्य जिससे कि मुक्ति की प्राप्ति होती है शुद्ध चिद्‌ रूप है जौर उस चिदरूपता की स्थिति 
में जीव और ब्रह्म में कोई भेद नहीं होता (९ जीव और ब्रह्म के इस ऐक्य का प्रतिपादन अद्वेत 
वेदान्त में विस्तार से सम्पन्त हुआ हैं। अज्ञान के सम्बन्ध में शिव पुराण में कहा गया है कि वह 
तो बुद्धि भेद का ही फल है। अज्ञान की कोई स्वतंत्र सत्ता नहीं है ।* परमात्मा रूप शिव के 
अतिरिक्त जगत्‌ के दर्शन का मूल थिव पुराण में श्रान्ति वतलाई गयी है ।* शिव पुराण में 
कारण और कार्य के भेद को भी अव[स्तविक कहा गया है। इस प्रकार शिव पुराण के अन्तर्गत 
ऐसे अनेक स्थल मिलते हैं जहां बहँ त॒ तत्त्व का स्पण्ट विवेचन मिलता है। 

ओमदूभागवत पुराण का महंत्व तो विद्याचतां भागवत्ते परीक्षा से स्पष्ट ही है) 
श्रीमद्भागवत के प्रथम इलोक में ही अहतवादष्का विचार सूत्र वर्तमान है। इस इलोक में परम 
सत्य का वर्णन किया गया है। श्रीवराचार्य ने इस श्लोक में प्रयुक्त पर शब्द का अर्थ परमेश्वर 





१. विष्णु पुराण १२।१२॥ 

२. हैयाभावाच्च निर्मेलमू--विष्णु पुराण १२१३॥। ' 

३. विष्णु पुराण १२३२ 

४. वही, ६।१०६॥। 

५: वही, ३३१७-४१॥ 

६. शिवाद्वैतमहाकल्पवृक्ष भूमियेंधाभवत्‌ ॥ शिव पुराण ६१६११। 

७. दिव पुराण २२२३॥ 

प. अज्ञानं च मतेभेदी नास्त्यन्यच्चढ्यं पुनः "शिवपुराण ४३८८ । 

९. श्रान्त्या नानास्वरुपोहि भासते शंकरस्सदा--शिव पुराण ४४३१५॥ 
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किया है। इसी इलोक में परप्रेदवर के अधिष्ठान रूप का भी सकेत उपलब्ध है १ इस पुराण 
में प्राम समी प्रमुख दर्शन पद्धतियों के सूत्र मिलते हैं। अद्वेत वेदान्त के ब्रह्म आदि तलों के 
सम्बन्ध में भी श्रीमद्मागवत में अनेक स्थलों पर विवेचन किया गया है। श्रीमद्भागवत मे 
परमेश्वर के दहा, परमात्मा और भगवान्‌ नाम दिये गये हैं। परन्तु वस्तुत परमेश्वरकों श्रीमद- 
भागवत में अरूप एवं चिदात्मा कहा है।' परमात्मा अपनी माया द्वावित द्वारा ही जगत्‌ का 
स्रष्टा है। माया के अस्तित्व के सम्बन्ध में ँ्रीमद्भागवन में स्पष्ट रूप से कहा मयां है कि ब्रह्म 
के बिना माया की सत्ता सम्भव नहीं, परन्तु उसकी सत्ता की प्रतीति ब्रह्म में सम्भव नहीं है।' 
श्रीमद्भागवत में जगत्‌ कै सप्टा परमात्मा को आनन्द एवं अव्यवत रूप तथा चिंत्‌ एवं अचित्‌ 
शक्ति से सम्पन्न बतलाया गय। है ।* इम प्रकार श्रीमद्भागवत में अद्व॑तवाद सिद्धान्त सम्बन्धी 
बविचारी का निरूपण स्थान-स्थान पर उपलब्ध होता है। 

माकंष्डेय पुराण के अन्तर्गत अद्वत वेदान्त के समान ही ज्ञान का महत्व प्रदर्शित बिया 
यया है। मार्कण्डेय पुराण के अनुसार ज्ञान द्वारा बज्ञान वी निवृत्ति को ही योग कहा है। 
जिसका फल एक ओर तो भुक्ति एवं ब्रह्मैक्य है और दुमरी ओर प्राजृत गुणों वे साथ अनैवय 
का भाव है जीव एव ब्रह्म के ऐक्य के सम्बन्ध में माक॑ण्डेय पुराण में एक स्थल पर कहा है कि 
जिस प्रकार जल में फैका गया जल एकता को प्राप्त होता है, उसी प्रकार यौगी भी पूर्णता वी 
छ्थिति में एकता वो आप्त होकर ब्रह्महप हो जाता है ४ मार्कप्देय पुराण बे उक्त विचार 
अद्वेत के प्रमुख विचार सूचों के जत्यन्त समान हैं। 

मारदीय पुराण मे तो नारायण वा ही सर्वोच्च सत्य के रूप मे वर्णन किया गया है। 
नारायथ ही स्वय ख्प्टा, ब्रह्म, लोकरक्षक, विष्णु एवं सहारकर्ता रुद्र का रूप ग्रहण करते 
हैं।$ नारदीय पुराण मे सर्वोच्च सत्य को महाविष्णु भी कहा है। महाविष्णु या नारायण 
अपनी दवित के द्वारा सत्ार की सृष्टि करते हैं। नारायण की यह दक्ति सत्‌ एवं असन्‌ तथा 
विद्या एवं अविद्या दोनों प्रकार की है।* नारायण और उनकी दवित्र का उक्त विचार थई 
दर्शन की प्रमुख विचारधारा के बहुत कुछ समीप है। शक्ति के सम्बन्ध में नारदीय पुराण में 
कहा गया है कि जिस प्रकार उष्णता अग्नि से व्याप्त होती है उसी प्रकार परमेदवर वी इक 
भी परमेश्वर से कमी पृथक्‌ नही दो सकती (< नारदोय पुराण में ईश्वर प्राप्ति के दो साधन बंत- 
लाये हैं एक ज्ञान और दूसरा कम । ज्ञान का वित्ास नारदीय पुराण में दो प्रकार से बतलायी 
गया है--एक झुति ग्रन्थो के बध्यपन से और दुसरे विवेक के द्वारा ।९ 





१ श्रीमदुभागवत्त प्रयम अध्याय, प्रथम स्कत्व, प्रथम इलोव । तथा देखिये श्रीधरी टीवा। 
« क्रीमदुभागवत १।३।३० | 


वही, २६३३। 

४ वही, छा३।३४।॥ 

५. मार्कण्डेय पुराण राह १, ४०-४१॥ 
« मारदीय पुराण १।३॥४। 

७- यही, १२१६। 

* वही, शव १३। 

- वही, ह३४,४।॥ 


जप, 


लत 


| 


बीफे 


सद्वेतवाद का अव्यवस्थित इतिहास ० ११६ 


कर्म पुराण में सर्वोच्च सत्ता को विष्णु न कहकर महेश्वर कहा गया है। कूम पुराण 
के अनुसार महेश्वर को अव्यक्त चतुन्यू ह, सनातन, अनन्त, अप्रमेय; नियन्‍्ता एवं सर्वेतोमुख 
वतलाया गया ।१ अव्यक्त रूप सनातन ईश्वर से ही सर्वप्रथम मन की उत्पत्ति होती है। 

चायु पुराण में सर्वोच्च सत्य का वर्णन ब्रह्म, प्रधान, प्रकृति, प्रसूति, आत्मा, ग्रह, चक्षुप 
क्षेत्र, अमृत, अक्षर, शुक्र, तप, सत्य एवं अति प्रकाश आदि रूपों में किया गया गया है । वायु 
पुराण में ब्रह्म को सर्वोच्च सत्य सूद्म अनन्त, आनन्दमय, सर्वेग्यापी, कूटस्थ, स्वयंग्रकाश' एवं 
चिद्रूप कहा है। वायु पुराण के अनुसार परमात्मा सर्वात्मा एवं भूतात्मा है । इस प्रकार ब्रह्म 
समस्त संसार में व्याप्त एवं सर्वोच्च है।' मोक्ष के उपाय के सम्बन्ध में चर्चा करते हुए वायु पुराण 
में कहा यया है कि सत्‌ एवं असत्‌ कर्मों का त्याग ही मोक्ष का हेतु है ।रै जो पूर्णतया शुद्ध एवं 
पापरहित है वही परत्रह्म का ज्ञान प्राप्त कर सकता है ! ब्रह्मानुभव के सम्बन्ध में वायु पुराण में 
बतलाया गया है कि समाधि के द्वारा उस वास्तविक ज्ञान की प्राप्ति होती है जिसकी स्थिति में 
साधक ब्रह्मानन्द का अनुभव करता है ।* इस प्रकार वायु पुराण के उक्त विचार अद्व॑तवाद की 
विचारधारा के लिये उपयुक्त विचार-सूत्र प्रदान करते हैं । ; 

है स्कन्द पुराण का अद्वत-विवेचन की दृष्टि से अत्यन्त महत्त्व है। स्कन्द पुराण की 

ब्रह्म गीता के अन्तर्गत ब्रह्म, ईश्वर, जीव, माया, जगत्‌ एवं कार्य कारणवाद आदि के सम्बन्ध 
में अद्वेत दृष्टि से विचार किया गया है। स्कन्द पुराण में शिव को ही परमात्मा एवं परत्रह्म 
का रूप दिया गया है। यह शिव रूप परमात्मा भोक्‍ता, भोग्य एवं भोग से विलक्षण है। 
यही सदाशिव एवं अद्वैत सत्य है।" स्कन्द पुराण के अनुसार ईइवर जीव अज्ञान एवं दृश्य 
जगत्‌ की सत्तायें ब्रह्म से भिन्‍न न होकर ब्रह्म ही हैं।* यहां तक कि व्यावहारिक सत्तारूप 
अज्ञान को भी स्कन्‍्द पुराण में ब्रह्म रूप ही माना गया है।” इस प्रकार स्कन्द पुराण में अद्वत्त 
सिद्धान्त का बहुत कुछ व्यवस्थित विवेचन मिलता है। 

गरड़ पुराण में शिव का ही ब्रह्म रूप में वर्णन किया गया है। गरुड़ पुराण का शिव 
सर्वव्यापी स्वज्ञ एवं सर्वशवितमान्‌ है। गरुड़ पुराण में शिव का परबह्म रूप से वर्णन 
मिलता है ।* गरुड़ पुराण के अनुसार अविद्यावन्धन से मुवित प्राप्ति करने का उपाय ज्ञान 
है। ज्ञान द्वारा मुक्त प्राप्ति का गरुड़ पुराण का उक्त विचार भद्व॑तवेदान्त का प्रमुख 
विचार है । 

ब्रह्म पुराण के अन्तर्गत अदिति द्वारा की गयी कृष्ण की एक स्तुति में उन्हें सनातन 





१. माहेश्वर: परो व्यव्तश्चतुब्यू हः सनातनः। अनन्तश्चाप्रभेयश्च नियन्ता सर्वेतोमुखः।॥ 
कम पुराण ४, ५। | ह 

वायु पुराण १४३, ६-८, १३-१४ । 

« वही, १७॥७॥ 

वही, १०, ८६, १८५, १४७ ।॥ 

ब्रह्मगीता १७, १5, ३।१६ १७, ५१-४३, ६१, १४१७, १०३४, २६, ११।२६ | 
वही, ५)११० । 

वही, ५॥८५, ८प६। 

गरुड़ पुराण ४६६ । 


रा 


ही कदर हू रण 


१२० ए भईतवेदान्त 


भूतात्मा एवं सर्वात्मा कहा गया है ।* इसके अतिरिक्त ससार में ममत्व की भावना का कारण 
परमेदवर की माया को बतलाया गया है।' इसी स्थल पर भगवान्‌ की माया के द्वारा 
पुरुषों के बढ् होने का उल्लेत भी मिलता है ।* ब्रह्म पुराण वे अन्तर्गत माया को बस्धन वा 
चूत स्वीकार करना अद्गत दर्शत के ही समान है । 

भरह्मवेवर्त पुराण के अन्तर्गत कृष्ण को ही सर्वोच्च सत्य के रुप मे वणित किया गया है। 
ब्रह्म देवतंपुराण के अनुसार भगवान एवं भक्त में भेद नहीं। भगवान्‌ स्व दहते हैं कि मैं भवतो 
का प्राण है और भवत मेरे प्राण हैं।४ इतना ही नहीं, भगवान्‌ यह भी कहें हैं कि मैं भवतो की 
रक्षा करते के लिये सदा उनके समीप स्थित रहता हू ॥" ब्रह्मवेवर्तपुराण के अनुसार मुवित इसी 
जीवन में सुलभ बतलाई गयो है। जीवन मुवित के बन्वन से ब्रद्यवैवर्लपुराण में कहा गया है 
कि जो आन्तरिक एवं वाह्य रीति से हरि का स्मरण करता है वह इसी जस्म में मुक्ति लाभ 
करता है ।६ 

आम्नेय पुराण में तो स्पष्ट रुप मे ही अद्वत भिद्धास्त का विवेचन मिलता है। अग्नि 
पुराण के अनुसार चित्‌ एव ब्रह्म के योग के ऐक्य का नाम योग है। अग्नि पुराण में विष्णु वो 
ही ब्रह्म का रुप दिया गया है। अग्नि पुराण वे अनुसार ब्रह्म के भी दो रूप हैं--एक परब्रह्म और 
दब्द ब्रह्म ।५ विद्या भी दो प्रकार की है--एक परा विद्या और दूसरी अपरा विद्या। परा विद्या 
ब्रह्म सम्बन्धिनी है और अपरा विद्या देद वेदा7 के ज्ञान से सम्बन्धित है ।* जब जीव परमात्मा 
के साथ पूर्ण ऐक्प वो प्राप्त हो जाता है तो उसे आत्यस्तिक प्रलय कहते हैं । इस प्रदार बलि 
पुराण के बन्नगंत अद्वंतवाद सिद्धान्त के अत्यन्त स्पष्ट बीज मिलते हैं । 

धदश्मपुराण में एक स्थल पर भगवान्‌ शकर का वर्णन परमेश्वर के रूप में किया गया 
है। इस स्थल पर परमेश्वर शकर को शरण्य, शाइवत एवं शास्ता वहा गया है। इसी प्रेस में 
विष्णु आदि की उत्पत्ति भी मायिक्र वतलाई गयी है ५ परदुमपुराण में आत्मा के अविनाशिते 
ना भी वर्णन मिलता है।१* इसके अतिरिक्त पदुमपुराण मे ब्रह्मज्ञानियों की भी चर्चा मिलती है।' 

बामन पुराण में एक स्थल पर जब वामन भगवान्‌ दी स्तुति वी गयी है तो उनके 
मायिक स्वरूप का निरूपण किया गया है। इसी स्थल पर भगवान्‌ की माया का भी वर्णन है।'* 


१ ब्रह्मपुराण २०३६ 
२ वहीं, ३०२।११ 
है यदेतेपुएपा बद्धा मायया भगवस्तव । ब्रह्मपुराण २०३११५। 
४ ब्रह्मवेवनेपुराण ६।४२। 
४ वहीं, ६ार्ड७। 
६. 3 ऑ 34  & छाए ०१ तावत एग्ञा०्०ठ्काए, ४० 4, ए- 405 
(छाप एफाजञफड़ 005४०, 0320508 956) . 
७- अग्नि पुराण ११॥११, ५। 
८. वही, शाह१५, १७१) 
£ प्रदूमपुराण टा४ंडर१७६, १४४५॥१७८॥ 
१० वही, शार्र्ध१७छ९ | 
११ वहीं, शारराध१्रर | 
१२ सामनपुराण ३०-२४, २५, २६, २६।॥ 


बद्वेतवाद का अव्यवस्वित इतिहास ए १२१ 


अद्वत वेदान्त के माया सम्बन्धी विचार का उल्लेख ब्रह्माण्ड पुराण में भी किया गया है 
ब्रह्माण्ड पुराण में माया का प्रयोग अनाचारयूचक आर्य में किया गया 

देवी भागवत में गक्ति को परब्रह्म स्वरूपिणी कहा गया है । देवी भागवत्त के अन्त- 
गंत ब्रह्मा जी के यह पूछने पर कि गक्ति और वंदिक ब्रह्म में क्या भेद है, देवी स्वयं कहती है 
कि मुभमें और ब्रह्म में कोई भेद नहीं है। मतिविश्नम के कारण मनुष्यों को भेद की प्रतीति 
होती है।' देवी भागवत में अद्वितीय ब्रह्म को नित्य एवं सनातन कहा है।* जवित और परब्रह्म 
के सम्बन्ध को एक दृष्टान्त के द्वारा स्पष्ट करते हुए देवी भागवत में कहा है कि जो दर्पण और 
प्रतिविम्व का सम्बन्ध है, वही सम्बन्ध ब्रह्म और दक्ति का है।* इस प्रक्तार देवी भागवत का 
गवित सम्बन्धी सिद्धान्त भी अद्वतवाद का ही पोषक है। 

मत्स्य पुराण में एक स्थान पर देवता शंकर की स्तुति कर रहे हैं। देवताओं द्वारा 
की गई इस स्तुति में धंकर का स्वरूप अद्वेत-परसात्मासम्वन्धी विचार के अत्यन्त सन्निकट कहा 
जा सकता है। इस स्त॒ति-स्थल पर गंकर को विद्यवात्मा विश्वद्ञ प्टा एवं विश्व को आबत करके 
ह्वित रहने वाला कह्य गया है।" अह्व॑त वेदान्त सम्मत ब्रह्म के भी उक्त लक्षण ही विदेष रूप से 
बतलाये गये हैं। मत्स्य पुराण के अन्तर्गत औपनिपद ज्ञान का भी संकेत मिलता है। इसके 
अतिरिक्त इस पुराण में नारायण को ब्रह्म स्वन्य बतलाया गया है ।* 

ऊपर पुराणों के जिन विचार सूत्रों का उल्लेख किया गया है, उनमें अद्गत वेदान्य की 
प्रधान विचार-धारा, अद्व तवाद की स्पष्ट पृष्ठभूमि मिलती है । 





श्रीमद्भगवदुगीता और मद्व॑तवाद 


श्रीमद्भगवदुगीता में अद्वैत तत्व का निरूपण अनेक स्थलों पर किया गया है। ब्रह्म 
का वर्णन भी गीता के अन्तर्गत अमेक स्थलों पर मिलता है। यद्यपि यह सत्य है कि गीता में 
सर्वत्र ब्रह्म शब्द का प्रयोग आध्यात्मिक अर्थ में नहीं है परन्तु अनेक स्थलों पर ब्रह्म शब्द का 
प्रयोग आाव्यात्मिक एवं अद्व॑तपरक अर्थ में किया गया है।" इस प्रकार गीता में जहां आध्यात्मिक 
एवं अद्वेतपरक अथं में ब्रह्म दावद का प्रयोग _किया गया है वहां वह सर्वोच्च सत्य के रूप में ही 
वर्णित हुआ है | यहां यह कह देना उपयुक्त होगा कि गीता द्वारा प्रतिपादित सर्वोच्च सत्य निर्मुण 
तत्व ही है, सगुण नहीं । गीता में परमात्मा को अनादि एवं निर्गुण होने के कारण ही अव्यय 
कहा गया है ।* अनादि ब्रह्म को सत्‌ तथा असत्‌ से विलक्षण कहना भी उसके निर्गुण होने का 





ब्रह्माण्ड पुराण पूर्व भाग, अनुपंगपाद १६॥१०५। 

देवीभागवत ३६२ । 

एकमेवा द्वितीयं वे ब्रह्मनित्यंसनातनम्‌, देवीभागवत ३।६।४ | 

४. देवीभागवत इाध्ा५ । 

मत्स्य पुराण १६९॥२१। 

वही, १६६।४, १६६।२१। 

७. तस्मातूसवंगतं ब्रह्मा गीता ३३१५, ४२४, ४॥३१, ५।६, ५।१६, ७२६, ८।र३े, ८१३, 
१०१२, १३३०, १८४, १३॥१२, १०।५०३। 

८. गीता १३॥३१॥ 


एक 0 ०७ 


दी क् 


१२२ 7 मअदंतवेदान्त 


ही प्रमाण है । माया परमात्मा ज्ञान की बाधिका है । गीता में स्पष्ट कहा है कि योग माया 
के आवृत होते कै कारण परमात्मा साधारणतया लागो के लिये नहीं प्रकट हौता। यही नही 
गीता मे ईश्वर की माया के अ्पोत्यादक रुप का वर्णन भी मिलता है ६ गीता में माया का 
वर्णन ईइवर की शक्ति के रूप से क्या गधा है । 

माया झवित विशिष्ट ब्रह्म ईश्वर है और जीव ईइवर का ही अश् है। यहा अद्य शब्द 
वा अर्थ अग, मांग एवं देश है ।* इस दृष्टि से गीता का जीव और ईदवर का सिद्धान्त मी अद्वतवाद 
का ही समर्थत्र है। जहा तक जगत्‌ वी उत्पत्ति का प्रइन है, परभेश्बर माया झवित के द्वारा 
जगत का कारण है ।* परमात्मा से पृथक्‌ जगत्‌ के मिथ्यात्व का सकेत भी गीता मे स्पष्ट रूप 
से उपलब्ध होता है। सप्तम अध्याय में कृष्ण अर्जुन से कहते हैं कि मेरे अतिरिक्त जगत्‌ का 
वारण और दुछ नही है। यह जगत्‌ मुझ में उसी भ्रशार स्थित है, जिस प्रकार कि सूत्र मे 
मणिया अनुस्यूत रहती हैं।* वंत्ते तो, गीता मे कर्मंयोग, भवितयोग एवं ज्ञानयोग के रूप में तीन 
प्रकार के योग का वर्ण न मिलता है, परन्तु इनमे सवाधिक महत्व ज्ञानयोग वा ही है । इमीलिये 
भात्ं, जिज्ञासु, अर्थार्थी एव ज्ञानी इन चार प्रकार के भक्तों में ज्ञानी को ही भगवान्‌ का कत्य- 
घिक प्रिय वंतलायां गया है ।" इस प्रकार गीता भें परम तत्त्व को ज्ञान रूप, गये एवं न्नानगम्य 
सिद्ध क्रिया गया है ।६ मोक्ष वे स्वहूप का निरुपण करते हुए गीता में कहा गया है कि जिसने 
इन्द्रिय मत और वुद्धि को वदा मं दर लिया है, जो ईहयर का मनन करने के वारण सत्यासी हो 
गया है और जो इन्छा, भय एवं कोध से रहित है, वही मुय्त वहूलाता है। आत्म दष्टा के 
सम्बन्ध मे वतलाते हुए गीता में एक स्थल पर कहां गया हैं कि जो विनाणशील सर्व॑भ्रुतों मं 
अदिताशी परमेश्वर को समान रूप से स्थित देखवा है, वही वस्तुत तत्वद्रष्टा है।* प्रह्मगाती 
वा लक्षण भो गीता मे निद्दिष्ट है । जो प्रिय वस्तु को प्राप्त वरके प्रसन्‍त नहीं होता और सप्रिय 
वस्तु को प्राप्त कर दुखी नही होता ऐसी स्थिर बुद्धि वाज़ा एवं मोहरहित पुरुष ब्रह्मज्ानी एंव 
ब्रह्मस्वरुप मे घ्थित रहता है (< मुमुक्षुओ वी कर्म व्यवस्था वे सम्बन्ध में गीता में यह विचार 
स्पप्ट रूप से मिलता है कि मो के अभिदापी जन फतकामना को त्याग कर परमात्ममाव से 
अनेक प्रकार की यज्ञादि क्रियाओं को करते हैं।* इसके अतिरिक्त मुवित प्राप्ति का उपाय 
बतलाते हृए गीता में यह भी कह गया है कि मुमुक्षु को ससार के समस्त धर्मो का त्याग करके 
एक मात्र परमात्मा की ही शरण ग्रहण करनी चाहिए। ऐसे पुर॒प को मुठ॒त वरने का वेचत 
स्वय हृष्ण ने अर्जुन को दिया है ।१* जहा तक ज्ञान द्वारा मुवित प्राप्ति का प्रइन है, गौता में 





बढ़ी, १३१२, ७४२५, १८।६१। 
भविद्याइतोपाधिपरिच्छिन्त एक्देश अशइव कल्पितो यत । शा० भा० गौता १४॥७ | 
गीता १४१३ । 
बहीं, ७॥७।॥ 
वही, १११७ | 
पान सैये ज्ञानगम्य हृद्िसवेस्थ विष्यितमु ) गीता १३।१७१। 
भीता १३२७ | 
चही, ५।२७० ! 
वही, १७२४ । 
वही, १८६६ | 
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ज्ञान को स्पष्ट ही मोक्ष का कारण स्वीकार किया गया है ।१ 

इस प्रकार श्रीमद्भगवद्गीता में ब्रह्म, ईश्वर, माया एवं मुक्ति आदि से सम्बन्धित 
अनेक विचार गद्दत विचार घारा के पोषक हैं। अतः निश्चय ही यह विचार परवर्ती शांकर 
अह्वतवाद के लिये अत्यन्त महत्त्वपूर्ण एवं आधारतर्व कहे जा सकते हैं। उक्ततथ्य का समर्थन 
इस तक॑ से भी होता है कि शंकराचाय ने अपने सिद्धान्त की पुष्टि के लिये अनेक स्थलों पर 
गीता के उद्धरण भी दिये हैं ।* 


तन्‍्त्र और अद्वेत वेदान्त | 
तन्त्र के शक्त्यद्वतवाद सिद्धान्त के अन्तर्गत भद्वैववाद विचारधारा की प्रबल पृष्ठभूमि 
मिलती है। यहाँ तान्त्रिकों के शक्‍्त्यद्व॑तवाद के स्वरूप का विवेचन किया जायेगा। 


दवत्यद्वेतवाद का स्वरूप 

शाक्‍त दर्शन के प्रौढ़ समालोचक जान वुडरफ ने शाक्‍त दर्शन को अद्वेत्तवाद का ही रूप 
माना है ।' जिस प्रकार अद्वतवेदान्त के अनुसार ब्रह्म ज्ञान के विना मुक्ति असम्भव है, उसी 
प्रकार गकक्‍्त्यद्वैतवाद सिद्धान्त में भी शवित ज्ञान के विना मुक्ति की कल्पना असम्भव ही है-- 
क्ितिज्ञानं बिना देवि निवारण देव जायते' (मिरुत्तर तन्‍न) शबत्यदेतवाद के अनुसार शक्ति 
ब्रह्म का ही रुप है।* यद्यपि शवित से स्त्रीत्व की व्यंजना होती है, परन्तु आया शक्ति स्त्रीत्व, 
पुरुपत्वं एवं क्लीवत्व से अतीत है ।£ शक्ति, शक्तिमान्‌ में रहती है, अतः परमात्मा रूप शिव 
शक्तिमान्‌ है और परा प्रकृति उसकी शविति है ।९ दोनों में अविनाभाव सम्बन्ध है। शिव का 
शिवत्व भी शक्ति पर ही आधारित है क्योंकि शक्ति के विवा शिव में विश्वक्रिया के स्पन्दन 
की क्षमता नहीं है ।" शक्ति के अभाव में तो शिव शव मात्र होने के कारण जड़ है। शक्त्यद्वेत- 
बाद के अनुसार परमात्मा की शक्ति होते हुए भी परा प्रकृति वेदान्त की माया शक्ति से भिन्‍नत 
है। अद्वैतवेदान्त के अनुसार परमात्मा की शक्ति माया, मिथ्या एवं अनिर्वचचीय है। इसके 
विपरीत भाक्‍त दर्शन की परा प्रकृति--महा माया शक्ति - सर्वव्यापिनी, सर्वशक्तिमती एवं शिव 
रूपिणी है ।< इस प्रकार शाक्‍्त दर्शन के अनुसार शक्ति ही मद्वत सत्य है। यही शक्ति, चित्‌ 
एवं आनन्द रूपिणी है ।* 





१. गीता €१ | 

देखिये ब्र० यू ०, शा० भा० १२६, १२१६, शारारर, हधरर । 
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४. अथर्वशीष। 
५. नाहं स्त्री न पुमांश्चाह नक्‍लीव॑ सर्वसंक्षमे । 
सर्व सति विभेदः स्यात्‌ कल्पितो5्यं घिया पुनः ॥ देवीभागवत्त ३३६।७। 
६. महानिर्वाण तस्त्र ४४१० (गनेश एण्ड कम्पनी मद्रास) । 
७. सोन्दर्य लहरी, १॥। 


८... शिवा एिवॉपर्यतत 45. घीड ०00ण7ए90 वां, ण्रचँलंसाए, वेशाएबाब 0 5ए४. 
अ#09् अख्दांग : फिर उक्‍वठ पजं०लाबपंणा, 9. 00 (#.९,) . 
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शक्‍त्यद्रैतवाद मत मे जीव और शिव के ऐक्य एवं मुवित का विचार 

वद्वेतवेदान्त सिद्धान्त के अन्तर्गत जीव एव ब्रह्म की सत्ता पृथक्‌ न होकर दोंतों मे 
ऐक्प भाव है। यही सिद्धान्त शाकर वेदान्त में 'जीवो ब्रह्मंव नापर ' के विचार द्वारा अस्फु- 
टित हुआ है। इसी प्रकार तन्त्रदर्श मं भी जीव और परमात्मा शिव दा विवेचन अंद्वत- 
वेदात्त जैसा हो है। कुलार्णव तन्त्र मे स्पष्ट कहा है कि जीव शिव एवं शिव जीव का झूप है। 
वह जीव केवल शिव ही है ।* इस प्रकार तन्यर दशंन में भी अद्वंदवेदात्त की तरह जीव और 
परमात्मा वे ऐक्य को स्वीकार किया गया है।* जीव और आत्मा के ऐक्य को ही थोगिगों ते 
भोग वहा है।' 

जिस प्रकार कि अद्वत वेदान्त दर्शन के अन्तगंत ब्रह्मश्ान को मुक्ति का रूप कहा है 
उसो प्रतार तन्त्र के अन्तर्गत 'भी ज्ञान से ही भुवित की व्यवस्था बतलाई गई है । यह ज्ञान 
प्रकृति और परमात्मा शिव की एकता वा ज्ञान है। मुमुश्ु के लिए यह ज्ञान परम अपेक्षित 
है।४ शकितिरूपिणी प्रकृति को वरमात्मा शिव से पृथक देखना भज्ञानता है। जेसा कि इस 
प्रकरण के आरम्भ म॑ ही कहा जा चुका है शवित के अभाव में परमात्मा शिव सामर्थ्य हीत 
है।* अत शिव एवं शवित के ऐवय का प्रतिपादन ही शकत्यईतवाद सिद्धान्त वा प्रमुख 
विषम है ९ 

अन उपर्युक्त दशबत्यद्वेतवाद ने अन्तर्गत परवर्ती वेदान्तिक अद्वतवाद की स्पष्ट एवं 
विक्मित पृष्ठभूमि मिलती है, यह कहना स्व था समीचीन होगा । 


योगवासिष्ठ एवं अद्वंतवाद 

योगवासिष्ठ भारतीय दर्शन, घर्मे एव भाचार शास्त्र का एक विशालकाय ग्रन्थ है। 
इस ग्रन्थ में अद्व॑तवाद एवं उनके पोषक अनेक सिद्धान्तो वा विशद विवेचन मिलता है। यहा 
हम योगवापसिप्ठ के कंतिपय अद्वेतपरक सिद्धान्तो का विवेचन करेंगे ९ 

मोगबासिष्ठ में परमार्थ सत्य प्रह्मय का स्वट्प--भ्रह्म तत्व का -विवेचन यौगवांसिष्द 
में उड़े विस्तार के साथ फिया गया है। योगव[सिप्ठक्ार ने भ्रह्म का विवेचन करते समय लिखा 
है कि ब्रह्म सर्वे प्रकार की शक्तियां से युवत है । वह सर्ववस्तुमय है तथा उसकी सत्ता सर्वेत्र 
विद्यमान है। इसके अतिरिक्त उपनिषदों की नेति नेति की ली में, यौगदासिष्ठ के अन्तर्गत 
ब्रह्म को अवर्णनीय' भी सिद्ध किया गया है ।* योगवारसिष्ठ दर्शन के अनुसार एक मात्र बअंह्य 





है जीव शिव शिवों जीव सजोब बेवल शिव (कुलाणंव तन्त्र, ६२२)। 
र्‌ ३४०0 मयात्र प्रतिषाथते । (यर्घव॑ तस्द्र) (का कपेमोरेशन दाल्यूम, पृष्ठ ६ 
उद्धृत) ह 
३ ऐक्य जीवात्मनोराइयॉंग योगविद्यारदा (कुलाणंद तन्त्र ६३०) 
४. ज्ञानादेवविमुवित स्थास्तास्यधावीरवन्दिते | (कुलाणंव तम्त्र ६॥१०५) 
#. मुमुश श्चिन्तयल्लीना प्रदृत्ति परमात्मनि। (गन्धवें तस्त्र) 
दर पि दाबितिरहित' शक्‍त्या शवतों भवेद्यद्ि । 
सृध्टिस्थितिलयान्‌ कर्तूमदइ कस शब्त एवडि॥ वाभकेशइवर तन्त्र 
भा कमेमोरेशन वान्यूम, पृष्ठ ६७ से उदत 
७ देखिए योगवासिष्ड ६१४८॥ ६ के 5) 
८ गोगवासिष्ठ ॥७रा४ह तथा देसिए ५५७२।४२, ५७२।४३। 
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की ही गद्देतात्मक सत्ता सिद्ध की गयी है । 

जीव का स्वरूप--पोगवा सिष्ठ दर्शन के अन्तर्गेत जीव की सत्ता स्वतस्त्र न होकर 
ब्रह्म में ही कत्पित है । योगवासिष्ठकार ने इस विषय को स्पष्ट करते हुए कहा है कि पर्रह्म 
में स्वत: ही इस प्रकार की कल्पना का उदय होता है कि “मैं प्रकाश का एक केद्ध हें ।” यही 
केन्द्र जीव कहलाता है | काल्पनिक चन्द्र के समान वह जीव सत्य न होता हुआ भी सत्य प्रतीत 
होता है ।' जीव के बन्धन का मूल उसका संकल्प है। योगवासिष्ठकार का कथन है कि जिस 
प्रकार श्ृंखलावद्ध सिंह विवश होता है उसी प्रकार जीव भी अपने द्वी संकल्पों द्वारा रचित 
विपयों की अग्नि में पड़क़र विवद्ञ हो जाता है ।* जब जीव के यह चासनाजन्य संकल्प नष्ट हो 
जाते हैँ तो वह शुद्ध ब्रह्मूूप हो जाता है। 

योगवासिप्ठ का फल्पतावाद--जहां शांकर अद्वेतवाद में जगत्‌ के स्वरूप का विवेचन 
करने के लिए मायावबाद सिद्धान्त की अवतारणा की गई है, वहां योगवार्सिष्ठ का प्रमुख सिद्धान्त 
कल्पनावाद है। कल्पनावाद के सिद्धान्त के अनुरूप समस्त जगत्‌ कल्पनामाभ् है । जाग्रतु, 
स्वप्न एवं सुपुष्ति काल का त्िविध जगत मन के-मसनन से ही निर्मित है ।* जिस प्रकार कि कुम्भ 
कार घट का निर्माण करता है तया उसे भग्त करता है उसी प्रकार मन ही रूप (विपय), आलोक 
(संवेदन), मनस्कार (मन का विचार) तत्ता (पदार्थ का तात्विक रूप) एवं काल और क्रिया 
सम्पन्त जगतु का निर्माण तथा विनाश कर्ता है।* जागतिक पदार्थों के अतिरिक्त देश और काल की 
सत्ता भी मानसिक कल्पना पर ही आधारित है ।' यही नहीं, देश और काल का परिमाण भी 
कल्पना पर ही आश्रित है। इसलिए तो कभी-कभी व्यक्ति-को:निर्मेप,, केंल्प सदृश् और कल्प 
निमेष सदृश वर्तित होते दिखाई पड़ते हैं। यही कारेण-तो थीं. कि; हरिश्चन्द्र को एक'राधि, 
द्वादश वर्ष की हो गई थी ।९ - 

पदार्थों का कल्पतामात्र सिद्ध करते हुए बोगवासिण्ठ में कहा नया है कि जिस.अंकार 
बालक को प्रेत न होते हुए भी प्रतीत होता है, उसी प्रकार पृथिव्यादि पदार्थ असत्‌ छोते हुए 
सत्‌ के समान प्रतीत होने हैं ।" इस प्रकार जगत्‌ फै भौतिक त्तत्वों को भी कल्पतामीय सिद्ध . 
करते हुए योगवा सिष्ठ में कहा गया है कि भौतिक शब्द और कर्य दोनों ही शश्वंग के. समान 
पूर्णतया असत्‌ हैं । जहां तक जगत के स्थूल रूप से दर्शन की समस्या है. योगुवर[सिब्डकॉर का 
तके है कि मानसिक देह ही चिरकाल की भावना के अभ्यास के कारण भौतिक शरीर का रूप 
धारण करता हुआ प्रतीत होता है ।४ इस प्रकार मानसिक कल्पना ही जड़ता का रूप धारण 





१. योगवासिष्ठ ३३१३॥२० । 

२. वही, ४॥४२।३४। 

३. मनोमनन निर्माणमात्रमेतज्जगत्थयम्‌ । यो० वा० ४॥११॥२३ । 

४. यो० वा० ५॥४८५२। 

५. वही, ३३११०१५९।॥ 

६. रात्रिददिशवर्पाणि हरिश्चन्द्र तथा छभूत्‌ | यो० वा० ३२०५१ तथा देखिए 
9. #2./.. संपक्षाद : ए०ड्एव्ांडामत ब्ाव ऐ०पवेटा फमम०प्डीए, ए. 4. 

« योग० वा० ३२२४५ । 

८. वही, ३!४७१६, ३॥२१, ५४। 


छ 


१२६ थे अद्नवेदान्त 


कर लेती है ।* 

योगवासिप्ठ का उपर्युक्त कल्पनावाद का सिद्धान्त बौद्ध विज्ञान बाद के अत्यधिक 
समान प्रतीत होता है । साथ ही यह सिद्धान्त गौदगादाचार्य के स्वप्नवाद के भी समीप हैं। 
निरुदय ही, पोगवाधिष्ठ के वल्पनावाद पर दोद्ध विज्ञालवाद का प्रभाड साष्ठ रूप से परिल- 
क्षित होता है । 

उपर्युक्त सिद्धास्तों के अतिरिक्त योगवासिष्ठ के जगत्‌ एवं पुक्ति आदि में सम्बन्धित 
सिद्धान्त भी अद्वंतवाद के ही पोपक हैं।' 


वेदान्त दर्शन के प्रवर्तक प्रमुख महपि एवं भ्राघाय 


वेदान्त दर्शन के बुछ ऐसे प्राचीन महपियों का उल्लेख मिलता है जिनते भता वा 
बाप॒क्चित्‌ सम्बन्ध वेदान्त दर्शन के सिद्धान्ती के साथ प्रतीत होता है । इन महपियों भे वदहि, 
काप्ण जिनि, आवेय, औौदूतोमि, आइमरवय, काशइत्स्न, जू मिति, और काइयप के नाम विशेष 
रूप से उल्लेखनीय हैं। यद्यपि इन महपिया की दार्शवित्र इृतियाँ अनुपतन्ध हैं. परन्तु फिर भी 
यत्र-तत्र उपलध सकेतों के आधार पर इनके मतो कया गवेपण सम्भव है। यहा उपयुक्त महंपिप्रों 
आए उसके दर जिद शत मे सम्दसय के विद्ार सिंध ऊपेण६ १ 

घादरि--आधदचाये बादरि का उल्लेख चार बार वादरमण के ब्रह्मसूत्र'ं तथा चार वार 
जैमिनी के मीमासा सूत के मन्तगंत उपलब्ध होता है। आचार्य बादरि के दार्शनित्र सिद्धास्तो 
की जोरूपरेखा उपलब्ध होती है वह इस प्रतार है-- 

(१) आचाय॑ बादरि वैदिक कर्म में प्रत्येक वर्ण के बधक्ति वा अधिकार स्वीगार 
बरते हैं। यह सिद्धान्त आचार्य की बद्व॑तपरव बुद्धि का ही परिचायत है! 

(२) उपनिपदों में कही वही सर्वध्यापी ईइदर का प्रादेश मात्र रूप से वर्णन मिलेता 
है । इस सम्बन्ध फे उपपत्ति देते हुए दादरि वा विचार है कि भन प्रादेश भात्र हृदय मे रहने 
के कारण शास्त्रों मे प्रादेश मात्र कहा जाता है। उस प्रादेश मात्र सत से ही ईश्वर का स्मरण 
होता है, इ्स।लिए वहू (ईश्वर) प्रादेश मात्र रूप से वणित होता है ! 

(३) छार्दोग्योपनिषद (५४१०७) 'तथ इह रमणीयचरणा ' बाकय मे प्रयुवत चरण 
शहद के अर्थ के सम्बन्ध में आचार्यों मे मतभेद है । आचाम मादरि के अनुसार सुढ़त और 
दुष्ट्ृत ही चरण घब्द के वाज्य हैं। इस प्रवार अनुष्ठान वाचत्र चरण दाब्द का प्रयोग बादरि ने 
क्मे के अ्षय में स्वीकार किया है । 

(४) छान्दोग्योपनिपद्‌ (४।१५॥५) के 'सएनान्‌ बहागपपत्ति” वाजय से प्रयुवत बहा 
शब्द का अर्प बादरि ने कार्य ब्रह्म प्रहण किया है। अपने मत वी पुध्टि में इस आचार्य वा कथन 
है वि ब्रद्म से यहा परत्रह्म या अर्थ नहीं तिया जा सकता। परत्रद्म स्वर्ग है और गनन्‍्ता वा 





१ विशेष देखिए दा० बी० एल० आजैय, योगवासिप्ठ और उसने सिद्धान्त, १० १६७ (तारा 
प्रिन्टिग बस, वारागसी, १६५७) । 

२ योगवासिप्द ४४४५॥२६, ६।१२८४६॥ 

३े अहासूब १०३०, ३॥१४९ १६, ४३१७, '४४४॥१०। 


४ मीमासा सूत्र ॥१३, द्ार२७, दारहा६, धारार३। (सेकेंड बुवस साफ दि हिन्हूज़ वे 
अन्वर्य॑त प्रदाशित) । 
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प्रत्यगात्म स्वरूप ब्रह्म है, इसलिए उसमें गन्ता गन्तव्य और गति आदि की भेद व्यवस्था सम्भव 
नहीं है। इसके विपरीत काय॑ ब्रह्म प्रदेशवान्‌ है। इसी लिए उसका गन्तव्य रूप से वर्णन 
किया जाता है। इसीलिए छान्दोग्योपनिपद्‌ के उक्त वाक्य में बादरि ब्रह्म शब्द से कार्य ब्रह्म 
का अर्थ ग्रहण करना समुचित मानते हैं! 

(५) छान्दोग्योपनियद्‌ (८२।१) में ही मुक्त पुरुष के वर्णन के प्रसंग में कहा गया है 
कि---संवल्पादेवास्यपितर: समुत्तिष्ठन्ति' अर्थात्‌ मुक्त पुरुष के संकल्प से ही पितृगण उठ जाते 
हैं। यहां यह शंका होती है कि ईश्वर भावापन्त पुरुष के शरीर तया इन्द्रियों की सत्ता रहती 
है अथवा नहीं । इस सम्बन्ध में आचार्य वादरि का विचार है कि ईश्वरभावापन्न विद्वान्‌ के 
शरीर तथा इन्द्रियों की सत्ता नहीं रहती हे, इसी लिए तो छान्‍्दोग्यपनिपद्‌ (5१२॥१५) में कहा 
गया है---मनसा एतानू कामान्‌ पश्यन्‌ | 

माचाय॑ वादरि के उपर्युक्त मतों के आधार पर यह प्रतीत होता है कि यह आचार्य 
किसी न किसी रूप से वेदान्त के ही समर्थक थे। 

जैमिनि--आचाये जैमिनि मीमांसा सूत्र के लेखक के नाम से विल्यात हैं । ब्रह्मसूत्र 
में इनकी चर्चा ग्यारह वार हुई है ।* प्रो० विधुशेखर भट्टाचार्य का विचार है कि इन्होंने ब्रह्म 
सूत्रों की भी रचना की थी ।* इस सम्बन्ध में उन्होंने नैप्कर्म्य सिद्धि का प्रमाण रूप में उल्लेख 
किया है।रे 

जैमिनि को वादरायण का शिष्य वतलाया जाता है। पुराणों में इन्हें वेदब्यास का 
शिप्य बतलाया जाता है। इन्होंने वेदव्यास से सामवेद और महाभारत की शिक्षा प्राप्त की 
थी। मीमांसा दर्शन के अतिरिक्त ज॑मिनि ने भारतसंहिता जिसे ज॑मिनि भारत भी कहते हैं, 
की रचना भी की थी। कहते हैं, जैमिनि ने द्रोणपुत्रों से मार्केण्डेय पुराण सुना था। इनके पुत्र 
सुमन्‍्तु और पोच सत्वान थे । इन तीनों ने मिलकर वेद की एक-एक संहिता वनाई है। इन 
संहिताओं का अध्ययन हिरण्यनाभ, पैप्पण्ज्जि और अनन्त्य नामक शिष्यों ने किया था । 

काशकृत्स्न--ब्रह्मसुत्र में आचार्य काशक्ृत्स्तकी चर्चा केवल एक वार हुई है।* इसके 
अतिरिक्त पतंजलि के महाभाष्य में काशकृत्स्त की मीमांसा की चर्चा तीन वार की गई है ।* 
यह मीमांसा कर्मपरक भी है और ज्ञानपरक भी । आचार्य काशकृत्स्स का विचार है कि 
छानन्‍्दोग्योपनिपद्‌ के पष्ठ प्रपाठक से प्रतीत होता है कि परमात्मा ही जीव लोक में अवस्थित 
है। काशक्ृत्स्न जीव को परमात्मा का विकार नहीं स्वीकार करते। काशकृत्स्त के उक्त मत 
का उल्लेख शंकराचार्य ने अपने भाष्य में इस प्रकार किया है--काशकिवत्स्तस्याचार्यस्याविक्ृतः 
परमेदवरों जीवो नान्‍्य इतिमतम्‌--(न्र० सु० शा० भा० श४/२२) इस प्रकार काशकृत्स्त 


१. ब्र० सु० शरार८ण, १२३१, शरहा३१, शा्टी१८, बे।शा४ड०,० रेड।र हेडी१८, 
शादे।४०, ४॥३॥१२, ४४५, ४।४१९१। 

२. 5, 2/दरवद्रोवा?व : 88470 उिउश्ावब णीं 047१०, एग्रए०वेपटघें०फ, 
सुरेश्वर, नैष्कम्यं सिद्धि, पृ० ५२ (ह्वितीय संस्करण प्रो० हिरियन्ता द्वारा सम्पादित) । 


३. 
४. ब्र० सू० श४।२२॥। 
५. ४०ठ850(8, ड2आहइ(//०४, ए०. 7, 99. 208, 249, 325 ((०श्लआमत्मा (धाफ्यो 


80०६ 7069०00 807०89, 7883, ) 


१२८ पे अद्वैतवेदान्त 


जीव को अदिया कह्ित मानते हैं | सूथक्ार ने काशइत्स्त के मत वा उल्लेख करते हुए 
कहा है. काइहृत्स्त आचार्म मानते हैं हि अविद्या कल्यित भेद से ब्रह्म ही जीव रूप से स्थित 
टै--अवध्यितेरिति काशकृत्स्त.-- (ब० सू० १।४२२) शक्राचाय॑ं में आचार्य काशइत्हत वे 
मत को श्रुति के अनुकूल कहा है ।' 

भऔौडुलीमि---औडलोमि का उल्लेज ब्रह्म घून के अन्तर्गत तीत स्थानों पर किया गया 
है।" अ चाय औदुलोमि के मतानुसार भेद तथा अभेद अवस्थान्तर के अनुसार है! औडुलोमि 
के मत के अनुसार सप्तार दश्शा मे जीव और ब्रह्म में भेद है, परन्तु मुक्ति दशा में अभेद है । 
वाचस्पति भिश्र ने भामती मे मौडुलोमि के मत का उल्लेख करते हुए लिखा है $--- 

' जीवो हि परमात्मनो्मन्त भिन्‍न एवं सम्‌ देहेनिद्रियमनोवुद्ध्पुपपानसम्पर्कात्‌ सर्वदा 

कक्‍्लुपष तपख्ष्य च ज्ञानष्यानादि साधनानुष्ठानात्‌ सप्रसन्तस्य देहेनिद्रियादिसघातात्‌ 

उत्कमिष्यत परमात्नना ऐक्योपपते इदमभेदेनीतक्रमणम | एतदुक्‍्त सवति भविष्य- 

न्तमभेदमुपादाय भेदकालेइपि अभेद उतते । (भागमती ) 

उपर्युक्त कथन के अनुसार जीव एवं ब्रह्म में मुलत ऐवय ही है। जब जीव ज्ञानादि 
साधतो के अनुष्ठान से देहादि के सघात ये ऊपर उठ जाता है तो इस स्थिति मे जीव और ब्रह्म 
वा ऐवय सिद्ध हो जाता है। इस प्रकार आगामी अभेद वे आधार वर भेद काल मे भी अभेद ही 
मानता चाहिए। ओौडुतोमि के भेदाभेद सिद्धान्त का उल्वेज़ करते हुए शंकर।चर्य ने कहा है-- 

भडलोमि पक्षे पुन रपष्टनेवावस्यान्तरापेक्षौ भेदाभेदी यभ्येते 

(अ० सु» शा० भा० ह।४२२) 

उपयूवत भेदाभेद सिद्धान्त वे अतिरिक्त आचार्य औदनोमि का मत है कि जीवों के 
चंतन्य रूप होने से चंतन्यरूप से अवस्थित मुक्त ब्रह्म मे सर्बगत्व आदि शब्द व्यर्थ ही प्रग्रुवत होते 
हैं।' 

काप्णजिनि+-लाचारय्य काप्यजिनि के नाम का उल्लेस ब्रह्मयुत्र (११६) तथा 
मीमासा सूच (४३११७), दोनो में उपलब्ध होता है। वार्ष्णाजिनतिके मत वा उलेख व्यास 
देव ने अपने मत के समर्थन मे तथा जुमिनि ने उनके मत वा खण्डन करने के लिए किया है।* 
इस प्रकार वारप्णजिनि वेदान्त के ही आचार्य प्रतीत होने हैं । 

जआाधषेष--्वाचार्य बातेय का नामोल्लेख ब्रह्मयुत्न (३४४४) मीमाता सूत्र (४३।१४८, 
६॥१२६) तया महाभारत (१३॥१३७॥३) भें उपदच्ध होता है। भादायें आजैय का मत है 
कि यजमान को ही यज्ञ की अगभूत उपासना का फत्र प्राप्त होता है, ऋत्विक्‌ को नहीं 
ब्रह्मसूश्रवार ने निम्नोद्धृत सूत्र में आवजैय बे उक्त मत को ही उद्धत किया है--हवामित 
फ्लथुने रियात्रेय. (व्र० सू० ३।४।४४) झत भआवेय ने मतादुसार सारी उपासानाए यजमात 
को करनी चाहिए न कि पुरोहित को ।४ महामारत (१३।१३७।३ ) में आजेय का नाम निर्गुण 
दष्द विदा ने 'इफ्टेप्टा, ने साय के शिगए है ५ छिन्तें लिगित्विद रुण हे पहे बहन बसंत है हि 





१० तत्रवाशहत्नीय मत खुत्यनुगारीति गध्यते । ब्र० सू० भा गा० १४२२7 

२ बज्र० सू० हए४।२१, ३४४४, ४(४॥६॥ 

३ वही, ४॥४६। 

४. वेदान्ताक (क्त्याण) पृ० ६३१ । 

४» तस्मात्‌ स्‍्तामित एवं फतवत्यूपासनेपु कल त्वमित्यासेय । [बै० सू०, शा० भा० ३४४४ )। 


बद्व॑तवाद का अव्यवस्थित रूप ध १२६ 


ब्रह्ममृत्रोक्त जानेय उनसे भिन्‍न हैं अथवा अभिन्‍न। 

भाइमरथ्य--आाश्मरधथ्य के नाम फा उल्लेस ब्रह्म सूत्र के दो सूत्रों (त्र० सू० १२२६, 
१।४४२०) तथा मीमांसा सूत्र (६५१६) में मिलता है। आइमरथ्य के मत के अनुसार 
परमेश्वर वस्तुत: अनत्त होने पर भी उपासक के ऊपर अनुग्रह करने के लिये प्रादेश मात्र में 
आधिभू त होता है, क्योंकि सम्पूर्णट: उसकी उपलब्धि नहीं की जा सकती। आाइमरथ्य का 
वैकल्पिक मत यह है कि हृदयादि उपलब्धि स्थानों अर्थात्‌ प्रदेशों में परमेदवर की उपलब्धि विशेष 
हूप से होने करे कारण भी परमेश्वर को प्रादेश मात्र कहा जा सकता है। आर्मरथ्य के मता- 
नुसार विज्ञानात्मा तथा परमात्मा में परस्पर भेदाभेद सम्बन्ध है। भंकराचार्य ने आवमरथ्य 
का उल्लेख करते हुए लिखा है-- 

आइमरथ्यस्य तु यद्यपि जीवस्थ परस्मादनन्वत्वमभिग्रेतं तथापि प्रतिज्ञासिद्धेरिति 
सापेक्षत्वाभिवानात्‌ कार्य-कारणभाव, कियानपि अभिप्रेत इति मन्यते । 
(ब्र० सू०, शा० भा० १४२२) 

उपर्युक्‍त्त कथन के अनुसार आइमरथ्य के मत में यद्यपि जीव परमात्मा से अभिन्न 
है, तो भी प्रतिनासिद्धि से तापेक्षत्त का अभिधान है। इससे यत्‌किचित्‌ कार्यकारणभाव 
इप्ट ही है। आवमरथ्य के भेदाभेदवाद की पुष्टि परवर्ती काल में यादव प्रकाश ने भी की 
थी । 

काइयप--अद्यसूत्र में तो काग्यप का उल्लेख नहीं है परन्तु आण्डिल्य के भवितसूत्र 
(तामशवर्यपरां काश्यपपरत्वात्‌, २६) में शाण्डिल्य की चर्चा मिलती है। शाण्डिल्य के मता- 
नुसार काइयप भेदवादी थे तथा वादरायण बभेदवादी । 

माण्डिल्य के भक्ति सूत्र के अतिरिक्त महाभारत (१३॥३१६।५६) में भी काश्यप 
का उल्लेख मिलता है। अभिनव गुप्त आचार्य ने भी ताट्यशास्त्र की टीका में एक काश्यप का 
उल्लेख किया है । हृदयंगमा नामक ग्रन्य में काश्यप तथा वरदरुचि प्रभृति के लक्षण शास्त्र का 
उल्लेख मिलता है। राजा नान्यदेव ने स्वनिर्मित सरस्वती हृदयालंकार नामक नादय शास्त्र 
की टीका में स्थान-स्थान पर काइयप का उल्लेख किया है। इसके अतिरिक्त नान्‍्यदेव की 
उक्त रचना में ही एक बृहत्काशयप का उल्लेख भी त्राप्त होता है। चित्र विद्या में कुशल 
काश्यप की चर्चा भी कहीं-कहीं मिलती है ।* मेरे विचार से घाण्डिल्य के भवित सूत्र में चर्चित 
काइयप उपर्युवत काइयपों से भिन्‍न प्रतीत होते हैं । 

उपर्युवत ऋषियों के अतिरिक्त जिन्होंवे विभिन्‍न दा्निक विचारधाराओं का प्रचार 
किया था उनमें असित, देवल, गर्ग, जैगीपव्य, पराशर और भूगु के नाम विशेष रूप से उल्लि- 
खित किये जा सकते हैं। इस दिः्दश्त से केवल इतना कहा जा सकता है कि भरत हरि के 
पूर्ववर्ती प्राचीन महपियों एवं आचार्यों में भी वेदास्त दर्शन की यत्‌ किचित्‌ धारणा वर्तमान 
थी । इस घारणा का आधार कोई सिद्धान्त विशेष न होकर व्यक्तिगत स्वतस्त् अनुभूति मात्र 
था । बलः इन उपर्युवत् प्राचीन महपियों एवं आचार्यों के दार्शनिक विचारों में अद्वेत वेदान्त 
अस्पप्ट बीज ही देखे जा सकते हैं । 


१. अच्युत, पृष्ठ ५, संवत्‌ १६६३ में प्रकाशित । 
देखिए, अच्युत, पृष्ठ ६-७ पर ठिप्पणी । 








पं 


तुतीय अध्याय 
अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास 


दाकराचार्य पूर्ववर्ती वेदान्ती आचार्य और उनकी रचनाओ मे अद्वैतवाद के बीज 


हम अद्वत वेदास्त-दर्शत वा अव्यवस्यित इतिहास प्रस्तुत करते समय पिछने अध्याय 
में कुछ घादरि प्रभृति प्राचीन ऋषियों एवं आचार्यों का उल्लेख वर चुके हैं। इम सम्बन्ध मे 
यहा केवल यही कध्य है कि उतत आचार्यों के यत्र-तत्र प्राप्त विचारों में किसी दाझं निक सिद्धान्त 
का पूर्ण विवेवन न मिलकर विभिन्‍न दर्शन पद्धतियों के बीज मात्र ही मिलते हैं। इन प्राधीन 
आचार्यों के अतिरिक्त अद्दैतवाद के प्रस्थापक शकराचार्य के पूर्वर्ती कुछ अन्य आचार्य भी 
मिलते हैं जिनकी रचनाओं में अहत बेदान्त वी सूक्ष्म विचारदृष्टि का सकेत मिलता है। इस 
स्थल पर शकराचार्य पूव॑वर्ती आचायों की व्यवस्थित दाशनिक विचारघारा का विवेचन दिया 
जायेगा । 

धकराचा॑ के पूर्वदर्ती अद्वैतवेदान्त के जो आचार्य मिलते हैं उनमे बोधायन, उपभर्पे, 
भुहदेव, कपर्दी या कपदिक, मारुचि, भत्‌ हरि, भव मित्र, ब्रह्मनन्दी भा ब्रह्मातत्दी, टक, द्वविडा- 
चार्य, बह्मदत्त, भरत प्रपच, सुन्दर पाण्डय और गौडपादाचार्य के नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय 
हैं। यहा इन आचार्थों कौ रचनाओ एव दार्शनिक विचारधारा वे सम्बन्ध में विवेचन किया 
जायेगा । 

बघोधापन--बोघायन उपयुवत आचार्यों में सर्वाधिक प्राचीन थे । इनका काल लगभग 
प्रथम-द्वितीय शताब्दी माना जाता है। इन्होंने वादरायण के ब्रह्म सूँत् पर एक विस्लीर्ण वृत्ति 
लिखी थी । इस वृत्ति का उल्लेख डा० थीदो ने द्रह्ममूत्त भाष्य की भूमिका के अन्तर्गत विया 
है ।' इसी वृत्ति का नाम बृत॑कोटि है ।* रामानुज का विधिष्टादत सिद्धाग्त और जैमिनि वा 
मीमासा दर्शन इसी वृत्ति पर आधारित बतलाया जाता है।' परन्तु प्रसिद्ध जर्मेंद विद्वान्‌ 
जैकोवी का कहना है कि बोधायन ने मौमासा सूत्र पर भी वृत्ति लिखी थी ।* यही वृत्ति जैमिनि 
के मीमासा सूत्र का आधार रही होगी । 

झपवर्ध--यह कहा जाता है कि उपदर्ष ने ब्रह्मचत्न तथा सौसासा सूच दोनों पर ही 
चुत्ति लिखी थी। उपवर्ष की चर्चा शावरभाष्य (मी०सु० १॥१४) तथा शाकर भाष्य 
(१३।५३) में उपलब्ध होती है । 


१. 5 8.08 ५०, ऋझ४डाए, 9, 2॥, तथा देखिए---%//द४67  7॥6 7८३ ४ाजहड 
एटवब्रच्रा3 #ए००ततागड़ ६० रिकपघा2ए७73, 9. 0, 

२. देखिए विवेन्द्रम से प्रकाशित 'प्रपच हृदय, पृ० ३६ ॥ 

३ 8. स]दााधिदैीदाफद * 4हरवफ कश्फब 003904एक्तेज [[प्रा०देफटवर०ा), ए.एप् 

४, ०प्रागतर ण छल हएलाल्यव एजलटाए 8एटाचए-794, ए 47. 


अद्वंतवाद का व्यवस्थित इतिहास छ १३१ 


युह॒देद और कपदो--रामानुज के वेदाश्थ संग्रह: और श्रीनिवासदास की यत्तीन्द्रमत 
दीपिका में गुहदेव, कपर्दी और भाधचि का नाम वेदान्त के विद्वानों के रूप में मिलता है। प्रो० 
विधु्ेखर नटुटाचार्य का मत है कि रामानुज ने गुहदेव और कपर्दी की गणना शिप्ट जनों में 
की है, इसलिए ये दोनों विद्वान विश्विग्टाद्वेतवाद के समर्थ रः रहे होगे ॥३ 

भारवि--विज्ञ निब्बर ने मिताक्षरा (१३१८, २१४५४) और माववाचार्य ने पाराधर 
संहिता की टीका में भारुचि को धर्मघान्त्र का लेखक बतलाया है । सरस्वती विलास [पैरा- 
ग्राफ १३३) में भी धर्मशास्त्रकार भादचि का उल्लेख मिलता है। इन्होंने विष्णुक्ृत धर्मसूत्र 
पर भी एक टीका लिसी थी। परन्तु यह कहना कठिन है कि वेदान्ती भारचि तथा घर्मग्ास्त्र- 
कार भारचि एक ही थे । यदि दोनों को एक ही मान लिया जाए तो इसका समय नवम शती के 
प्रथमार्द्ध में माना जा सकृता है ।* 

भत्‌ हरि--बौद्ध दर्यत के अनुयायी चीनी यात्री इत्सिंग, जिसने भारत की यात्रा 
सातवीं शताब्दी में की थी, का कथन है कि लगमग चालीस वर्य पहले भारतवर्प में भतृ हरि 
नाम के एक महान्‌ वेयाकरण की मत्यु हुई थी ।* मेनससमूलर ने भी भत्‌ हरि का देहावसान 
सातवीं दत्ताबदी के पुर्वार््ध का अन्त ही माना है। 

कुछ विद्वानों का विचार है कि भन्ृ हरि वौद्ध रन्तु अब अन्तःसादय एवं वहि 
साक्ष्य के आधार पर इस मत का निराकरण हों चुका है और यह सिद्ध हो चुका है क्रि भत्‌ हरि 
वेदान्ती ही थे ।? काब्मीरी बैवदर्ग न के लेखक सोमानन्द एवं उत्सल ने स्फोटवाद भिद्धान्त 
की आलोचना करते हुए भत्‌ हरि को उद्धृत किया है, तथा उन्हें अद्वेतवादी कहा है 2 आचाये 
चित्सुत्त की तत्वप्रदीमिका के टीकाकार प्रत्यगूछप ने भत्‌ हरि को ब्रह्मवित्‌ प्रकाण्ड कहा है। 
यामुनाचायय के सिद्धित्रय (पृ० ५) में भू हरि का उल्लेख वेदान्त के लेखकों के अन्तर्गत किया 
गया है । 

भव हरि की प्रसिद्ध रचना मब्द ब्रद्गावाद का प्रसिद्ध ग्न्‍्ध वाक्यपदीय' है| वावयपदीय 
का प्रमुख सिद्धान्त शब्दब्रह्मवाद अथवा बब्दाईतवाद है। किसी-किसी आचार्य का नत यह 
भी है कि भत्‌ हरि के महदब्रह्मवाद का प्रधानतथा अवलम्बन करके मण्डन मिश्र ने ब्रह्मसिद्धि 





चेदाथ्थ संग्रह, पृ० १५४। 

यतीन्द्र मत दीपिका, पृ० ? (पूना संस्करण) । 

3 8977 54878 ए ए््त॑वछ्त2 ( [जा०तप्रटत0ा ) + 9 0ए2<5. 

४. पाराथर संहिता, पृ० ५१० (वाम्बे, संस्कृत सिरीज संस्करण ) । 

५. 20.7 हक्षाढ : स्लाडाणल जी गया 54509, भणे . , ए- 20685; 2. माधि।।- 
दवा) : 38ग्ाग 59509 ० (एबप्वेबु०479, 9. 5. ड़ 

६. 297. €.,. कप्रोदग खिवोड 4ततंदिर-- झड़  फरीनशाएयाशाएं5 ऐेडापब- 
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७. ज.,4.7, 80/66/827६ >2ए्ट9794479, 09- 228. 


८. 259 अचद्दाधिल्द उिकओजदा चीदाशादोड बाोएो---ऑिक्राफशीशों ग्रण॑ 2 फिपवे- 
कारा, 705 0क्क्प्थयीकड एएा.3२०. 7 ( 3940 ), 9-7. 


जैन 


न्ष्ण 


१३२ छ अद्वेतवेदान्त 


तामक ग्रन्थ का निर्माण किया था ।१ उललाचाय॑ के गुरू काइमीरीव शिवाइत के प्रधानतम 
आचार्य सोमानन्दपाद ने अपने शिवदृध्टि नामक ग्रन्थ में भर हरि के झह्दाद्व॑तवाद की विशेष 
समालोचता की है। इसके अतिरिकत श्ञान्तरक्षितदत तत्त्व सम्रहं, अविमुक्‍तात्मावृून दष्ट 
सिद्धि तथा जयस्त कृत न्याय मजरी' में भी गशब्दाईनतवाद का उत्तेस मिलता है । उत्सल तेंगा 
सोमानन्द के दचनो से ज्ञात होता है कि भत्‌ हरि 'पच्यन्ती' दाकू को ही दब्दबहारूप माने 
थे | इसके अतितित यह भी ज्ञात होता है कि इस मत में पश्यन्ती वाक ही परा वाक् वे पं 
में व्यवहृत होती थी। सूर्य नारायण शुवल से भाव प्रदीप नामक अपनी वायय पदीय वी टीजा 
में परावाक्‌ को ही ब्रह्म कहा है । शुदल जी वा उक्त विचार निम्न कथन मे स्पथ्ट है-- 

'दाब्दब्रह्म वादिनस्तु (परावाक्‌ ) एव ब्रह्म तदेव अविद्यया नानाहूप भासते इति प्राहु 

(भाव प्रदीप, वावयपदीय, 'बद्मादाण्ड, इलोदः १३२) 

उपयुक्त वावय मे ही यह भी प्रतीत होता है कि ब्रह्म ही अविद्या वे कारण नाना झूपों 
में भासित होता है। यही दाझह्म॑निक दृष्टि अद्गंत वेदान्त की भी है। तत्वदीपिकाकार ने भी 
भतु हरि को स्पष्ट रूप से अद्वतवादी स्वीकार क्या है| उमामहेश्वर कृत 'तत्वदीपिका में 
जिएा है-- 

महामाष्यं व्याचक्षाणों सयवान्‌ भरत हरिरपि अद्वेतमेबाम्पुपगच्छति । 

इस प्रकार भर्तु हरि निदिचत ही दाब्द ब्रह्माईंतवांद के समर्थक सिद्ध होते हैं । 

भर्तु मित्र--जयन्त कृत न्याय मजरी' (१० २१३-२२६) तथा यामुनाधारय वे 'सिद्धि- 
श्रम (पृ० ४, ५) में मत्‌ मित्र का उल्लेख किया गया है | इसके अतिरिक्त कुमतारिल ने अपने 
'इलोक बातिक' (११।१॥१०, १।१।६१३०-१३१) में भी भतृ मित्र वी चर्चा की है। 
इलोकवातिक के टीवावार पार्यत्तारथि मिश्र की अपनी न्‍्यायरत्नाकर नाम की टीका में भी 
मतृ भिन्न कृत 'मीमासा सूत्र” की टीका का उल्लेख मिलता है ।* व॑ष्णव ग्रत्थोमे वर्णित भव भित्र 
तथा मीमासा शास्त्र के ग्रत्यी में वणित भरत मित्र एक ही हैं, यह कहना कठिन है। मुठुल- 
मटुट ने अपने “अभिषा वृत्ति मातृता' ग्रन्थ में भी मर्तू मित्र का उल्लेख किया है।* 

बद्यनन्दी--मघुसूदन सरस्वती ने अपनी सक्षेप्मारीरक वी टीका (३॥२१७) में 
ब्रह्मनन्दी को वानयंकार कहा है। बह्मनन्दी ने छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ पर वाक्य लिखे ये और इन 
वाक्यों पर साष्य लिखा था द्रविडाचार्य ने ।* ब्रह्मनन्दी के ग्रन्थ का उल्लेख सक्षेप शारीज 
की अन्वयाभ्ंग्रकाशिका टीका में भी मिलता है । आचार्य भास्तर के मतानुमार ब्रह्मतन्दी 
परिणामवाद सिद्धान्त के समयेक थे ।* इसके विपरीन मचुसूदन सरस्वती के सतानुसार ब्रद्म- 
ननन्‍्दी अद्वैतवेदान्त के सिद्धान्त के अनुयायी भ्रतीत होने हैं।* ब्रह्मनन्दी व्िवर्तवाद सिद्धान्त 
के समर्थक थे । 





१ अच्युत, पृ० ११। 

२ शीहवाद ठंडा छा ए4प्रतंठएुलवे3, ए 05% 

३. अभिवाद्‌त्ति मातृता, पृ० १७ (निर्णयसागर, बम्बई) ॥ 

४. 8, ॥0// : एएशाफएला०बएछत ४०एार, 9, ]67-58. 

पर अन्वपार्थप्रकाशिका, सन्षेप शारी रक ३३२२१॥ 

६ भास्‍्कर भाष्य, बरद्वामूत्र १४२५ । हु 
७. सक्षप शारीरक २३॥२१७। 


बद्व॑त्तवाद का व्यवस्थित इतिहास ० १३३ 


2, 


टंक--राजानुजाचार्य के 'ेदार्थ संग्रह (प०१५४) में टंक का उल्लेख मिलता है। 

टंछ विधिष्टादतव्ाद सिद्धान्त के समर्थक प्रतीत होते हैं। 
द्रविडाचार्यत-द्रविडाचाय का उल्लेख भारतीय दर्भन के अनेक ग्रन्थों में उपलब्ध 

होता है “शंकराचार्य ने द्रविडाचार्य को माप्दूक्योपनिधद्‌ कारिका भाष्य में आयमवित्‌ कहा 
है तया द्वविडाचार्य के 'सिद्धंतुनिवर्नकृत्वान्‌' सूत्र को उद्धृत किया है ।' उक्त स्थल पर 
घंकराचार्य के भाष्य पर टीका करते हुए आनन्दगिरि ने द्रविडाचार्य के सम्बन्ध में जो मत 
प्रकट किया है उसके अनुसार वे अद्वैनवादी प्रतीत होते हैं। इस मत के अनुसार द्रविडाचार्य 
स्वाभाविक हईंत के भाव बोबन के द्वारा बध्यस्त जगत्‌ की निवुत्ति मानते हैं ।! इसके जअति- 
रिक्‍त वृह्दारण्यक उपनियद्‌ माप्य में घंकराचार्य ने आचाय॑ द्वविड को सम्प्रदायवित्‌” कहा 
है ।* ब्रह्मनन्द्ी ने छान्दोस्योपनिषद्‌ पर जो वाक्य लिखे थे उनपर द्रविडाचार्य ने भाष्य रचना 
की थी। वुहृदारण्यक उपनिपद्‌ पर भी द्रविडाचार्य का भाष्य बतलागा जाता है । 

उपर्यवत वेदान्त ग्रन्चों के अतिरिक्त वंष्णव सम्प्रदाय के ग्रस्थों में भी द्रविडाचार्य का 
उल्लेख उपलब्ध होता है। रामानुजाचाय ने अपने वेदार्य संग्रह में मी द्रविद्चार्य का उल्लेख 
किया है ।* सिद्धित्रव में . यामुसाचार्य ने भी--भगवता वादरायणेन इदमर्यमेव सूबाणि प्रणी- 
तानि विवृत्तानि च परिमितगम्भीरमाष्यक्ृता' कहकर “भाप्यक्षता' मब्द से द्वविडाचार्य 
का ही संकेत क्रिया है। किसी-किसी विद्वानू का यह भी मत है कि द्रविड संहिताकार 
बलवर, गठकोप अथवा बकुलानरुण हो वेप्णव ग्रन्थों में द्रविद्वाचायं के नाम से विख्यात 
हैं।। सर्वज्ञात्म मुनि ने संक्षेत आरीरक (३३२२१ ) के अन्तर्गत जिन भाप्यकार का उल्लेख 
किया है उससे द्वविद्ाचार्य का ही तात्पर्य है । 

ब्रह्मदसत--ब्रह्मदत्त की रचनाओं एवं उनके स्थिति काल का निर्णय अत्यन्त दुष्करे* 
है। घंकराचार्य पूर्ववर्ती वेदास्तियों में ब्रह्मदत्त का प्रमुख स्वान है। उनके नाम एवं मत का 
उल्लेख वेदान्त के बनेक ग्रन्थों में उपलब्ध होता है । वेदान्तदेभिकाचार्य ने तत्वमुक्ताकलाप 
की टीका सर्वार्थ सिद्धि में ब्रह्मदत्त का जो मत दिया है उत्तके अनुमार वे जीव को अनित्य तथा 
एक मात्र ब्रह्म को तित्व पदार्थ मानते हैं ।* सुरेइवरात्ार्य के नैप्कर्म्मेसिद्धि प्रस्ध के अनुप्तार 
ब्रह्मदत्त अद्व॑तवादी सिद्ध होते हैं ।” परल्तु ब्रह्मदत्त जात्मन्नाव में उपासनाविधि का श्रेय मानते 
हैं।* 





ब्रह्मदत्त कर्म और जान के समुच्चय के पक्षपाती प्रतीत होते हैं । ब्रह्मदत्त के मतानुसार 





सिद्ध तु निवर्तकत्वातू---इत्यागमविदां सूचम्‌ (मा० का०, झा० भा० शारेर )। 

- देखिये गा० का० २।३२ पर आनन्द गिरि की टीका । 

« वृहदारण्यक उपनिपद्‌, पृ० २६७ (पूना संस्करण) । 

वेदाय संग्रह, पृ० १५४ (काभी संस्करण )। 

मच्चुत, पृ० १७॥ 

साएद्ाएबीकऊ बन्‍्पंगाव-- कीडडॉफबवेधााब 2. 5: छीव शथवेकाएंए, ॥-0.फ -2४- 
4928, 9.9. -9. 

सर्वार्य सिद्धि २१६ | 

नेप्कर्म्य सिद्धि १।६८। 

- देखिये, नैष्कर्म्य सिद्धि १!६७। 


दी मुह हे हुए (० १७ 


शक 


१६८७ 


१३४ ए अढढतदेदान्त 


साधक वो पहले उपनिपद के द्वारा ब्रद्म का परोक्ष ज्ञान लाभ करना चाहिए। तदनन्तर बहू 
ब्रह्मास्मि इत्यावारई मात्रना का क्षम्पास करता चाहिए। इस अवस्था में ब्रद्मदत्त वर्म वी 
आवश्यकता स्वीकार करते हैं। यही ब्रह्मदत्त वा ज्ञानकर्मसमुच्चयवाद है । ज्ञानोत्तम ने ब्रह्म- 
दत्त को नैप्वम्य सिद्धि की टीका में जानसमुच्चयवादी सिद्ध करते हुए वहा है-- 

वावपजम्पज्ञानोत्ततकालोनभावनोत्कर्पातू. भावनाजन्यसासासकारलक्षणज्ञाना तरेणेव 
अद्ञानस्प लिवते ज्ञाताम्यासदक्षाया ज्ञानस्थ कर्मणा समुच्चप्रोपपत्ति (ज्ञानोत्तम चर्द्रिवा, 
नैष्कम्य सिद्धि १।६७) 

भतु अपच --भर्त प्रपच भी वेदान्त के एक प्राचीन आचाय थे। सक्षेप शारीरक वे 
टीकाबार मघुमूदन सरस्वती वे' निम्नलिखित दावय के अनुसार भरत प्रपव क्षह्मसूत्र के भाष्य- 
कार भी प्रतीत होने हैं । 

कंड्चित तत्‌ सूच बव्याचक्षाणँ भत्‌ प्रभचादिभि ।१ 

यामुनाचार्य ने अपने सिद्धित्रय म भी भत्‌ प्रपच वो वेदान्त दर्शन वा लेखक स्वीकार 
किया है। आनन्द गिरि ने वृहदारण्यक उपतिपद्‌ पर लिखे गए सुरेदय र के वानिकों की व्याध्या 
करते हुए अनक स्पला पर भत्‌ प्रपच का उत्लख क्रिया है । 

जैसा कि ऊपर कहा जा चूका है भार प्रपच ब्रह्मसूत्र भाष्य के प्रणेता तो प्रतीत होते 
ही हैं, साथ ही क्ठोपनिपद्‌ तथा वृहुदारण्यक उपनिपद्‌ पर भी उनका भाप्य बतलाया जाता 
है ।* कुछ विद्वाना न भत्‌ प्रपच वे बतिपय लेखाशा को सकखित करने का मी प्रमत्न तिया 


है ।* 

भरत प्रपच का दार्शनिक सिद्धान्त--भत्‌ प्रपच वा दार्शनिक सिद्धान्त भेदाभेदवाद या 
दैताईतवाद अथवा अनेकान्तवाद वहा जाता है। भत्‌ प्रपच के भेदाभेदबाद के अनुसार पर- 
मार्थ म एकत्व भी है और अनेक भी। परमार्थ, ब्रह्म सूप में एड है और जगत्‌ रूप में 
नाता। भत्‌ प्रपच के मत में जीव नाना तथा परमात्गा एकदेश मान हैं । ब्रद्मा एक होने पर 
भी समुद्र तरग के समान द्वतमंव है | बद्य में अनेज जीवो की सत्ता द्ोते वे कारण ही वह अनेक 
रुप है और मूलत पह्मरूप मे बहु एक रूप ही है। ब्रह्मत्प में वहु अभेद, अईत एव एव है 
परन्तु अनेक जीवदो वे' रूप में वह भेदपूर्ण, दतमय एवं अनेक रुप है। इसीलिए भत्र प्रपच वा 
उक्त सिद्धान्त भेदाभेददाद, इताइतवाद तथा अनेय्रानतदांद ने नाम से प्रख्यात है । 

».. उपपुक्त दृष्टिवोण वे अनुसार परमात्मा में एक्ट्व के साथ अनेय्त्व वी कव्पना 
करके भनृ प्रपय ने जान एवं बम वे समुच्चय वी स्थापना वी है। परमात्मा वे एम्त्व वी 
स्थापना के द्वारा उन्होंने मौल की साथिका ज्ञानमीमासा पर बल दिया है मौर दूगरी और 
परमात्मा में अनेकत्व की कल्पना हे द्वारा कर्मवाए्ड पर आधित लौकिर एवं वैदित व्यवहारों 
की महतता यो पृप्ट किया है। भत्‌ प्रपत्र के उक्त दार्शनिक विचार वी अभियत्ित शकराचार्ये 
ने अपने ब्रद्ममृत्र भाष्य [ब्र० सू०, शा० भा० २११४) के अन्तर्गत स्पष्ट की है । 


३ देखिये, मुमूदत सरस्वनी वी टीका सलेप झारीरक', ७ पर | 
बच्युत, पू० ८१! 

३ देखिए, हिगरिपना का लेप--# ऐश #जादुपबाए 024, एछुए 76 88 वे अन्तर्गत तथा 
देसिए, ऐ६८र पंशतुर माप वान्रकाब्टाताड ीं शी परकगात एऐसलाजोी (छान 
तक दाह्राए, तिहाड़ ]027 ए ॥१7 


अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास ए १३४ 


भत्‌ प्रयबंच का मोक्ष सम्बन्धी सिद्धान्त--भवत् प्रपंच की दृष्टि में जीवन्मुक्ति एवं विदेह 
मुक्ति की तरह ही मुक्ति के दो रूप मिलते हैं--एक अपर मोक्ष अथवा अपवर्ग एवं दुसरा 
परामुक्ति अर्थात्‌ ब्रह्मभावागत्ति | अपरमोक्ष मनुष्य को इसी दरीर में आत्मसाक्षात्कार होने 
पर होता है। यह जीवन्गुक्ति के ही समान है । इसके विपरीत परापुक्ति अथवा ब्रह्मभावापत्ति 
देहपात होने पर होती है ।' यही विदेह मुक्ति की अवस्था है। , 
भर्त्‌ प्रपंच का परिणामवाद--भत्त प्रपंच परिणामवाद को भी स्वीकार करते हैं। 
इनके मतानुसार ब्रह्म का परिणाम अधोलिखित तीन प्रकार से उपलब्ध होता है--- 
(१) अन्तर्यामी तथा जीव रूप में; (२) अव्याकृत, सूत्र विराटू तथा देवता रूप में; 
(३) जाति तथा पिण्डरूप में । 
इस प्रकार ब्रह्म की उपयुक्त अन्तर्यामी आदि आठ अवस्थायें सिद्ध होती हैं । 
भत्‌ प्रपंच का प्रमाणसमुच्चयबाद--भत्‌ प्रपंच की दृष्टि में लौक्षिक एवं वैदिक दोनों 
ही प्रकार के प्रमाणों की सत्यता है। इसी लिए वे प्रमाण समुच्चयवादी कहलाते हैं । 
संस्कृत के निष्णात विद्वानू डा० वीरमणि प्रसाद उपाध्याय ने भत्‌ प्रपंच के दार्शनिक 
सिद्धान्त को निम्नलिखित चार भागों में विभाजित किया है-- (१) राशित्रयवाद (२) 
अनेकान्तवाद (३) परिणामवाद और (४) मोक्ष निरूपण । 
प्रथम राशित्रयवाद को छोड़कर अन्य तीन सिद्धान्तों का संकेत ऊपर किया जा चुका 
है। राशित्रयवाद के अनुनार उपाध्याय जी ने परमात्मा को उत्तम राशि, जीव को मध्यम 
राशि और शेप मूर्तामूर्त जगत्‌ू को अवम राशि कहा है। 
सुन्दर पाण्ड्य--सुन्दर पाण्ड्य दक्षिण भारत के मीमांसा एव वेदान्त दर्शन के विद्वान्‌ 
थे । यह अनुमान किया जाता है क्रि इन्होंने ब्रह्ममूत्र के किसी प्राचीन भाष्य से सम्बन्धित 
कारिकावद्ध वातिक ग्रन्थ की रचना की थी | इस सम्बन्ध में कोई निश्चित मत तो नदी मिलता, 
परन्तु विद्वानों का कहना है कि शंकराचार्य ते समस्वयाधिकरण के भाष्य के अन्त में (ब्र० 
सू०, शा० भा० १११४४) जो मिम्तलिखित तीन इलोक उद्धृत किये हैं वे सुन्दर पाण्ड्य के 
वातिक ग्रन्थ से ही उद्धृत है : 
अपि चाहु : 
गौणमिथ्यात्मनो सत्वे ,पुत्रदेहादि वाधतातू । 
सद्‌ ब्रह्मात्माहमित्येवं बोधे कार्य कर्थ भवेत्‌ ॥ 
अन्चेय्टअ्यात्म विज्ञानात्‌ प्राक्‌ प्रमातृत्वमात्मन: । 
अन्विष्ट: स्थात्‌ प्रमातव पापदोपादि वर्जित: ॥ 
देहात्मप्रत्ययी यद्‌ बत्‌ प्रमाणत्वेन कल्पितत: | 
लौकिक॑ तदुवदेवेदं प्रमाण त्वात्मनिश्चयात्‌ ॥ 
(ब्र० सू०, श्ञा० भा० ११४ में उद्धृत) 
उपर्युवत कथन के अनुसार जब तक अं ब्रह्मास्मि' इत्याकारक ब्रह्म ज्ञान का उदय 
नहीं होता, उस समय तक समस्त प्राणियों एवं विधियों की सार्थकता है । जहाँ तक आत्म वस्तु 
का सम्बन्ध है वह न हेय है और न उपादेय । अद्वैत दृष्टि के अनुसार बात्मा के बोध में प्रमाण 





१. अच्युत, पु० १०। 


२. देखिए, वेदान्तांक (कल्याण) में भत्‌ प्रपंच का अद्दैव सिद्धान्त नामक बख. पृ० 'श३२। 


१३६ 7० अद्ठैतवेदान्त 


वी आवश्यवता महीं क्योकि आत्मब्रोध की स्थिति में प्रमाता एवं विषय की सता नहीं 
रहती। भामतीकार वाचस्पति मिश्र ने उपयुक्त इलोका का “ब्रह्मविदा गाया वहुकर वर्णेन 
किया है। परत्तु नर्रसह त्वल्प के शिष्य आत्मस्व॒स्प द्वारा रचित पदुमपाद की पचपादिका 
की टीका प्रयोध परिशोधिनी के अनुसार उपयूवत इलोंक सुन्दर पाण्ड्य कृत ही बदलाएं जाते 
हैं। माघव म-्त्रिकृत सूतसहिता की तात्पयं दीपिका नाम वी टीका में भी यह उल्लेख मिलता 
है कि उपयूजत शकराचार्य द्वारा उद्धृत इलोको में तृनीय इलोक--दिहात्मप्रत्ययो निश्चयात्‌' 
सुन्दरपाण्ड्य कृत वातिक से उद्धृत है। अंमलानत्द के कक्‍त्पतड (३॥३।३४५) के अत्तर्गत सुरंदर 
पाण्ड्य के वि श्षेण्यारोहणप्राप्यम्‌' आदि और तीन वचन यथा तम्त्र वातिक (बनारस सस्करण, 
पृष्ठ ५४५२-८५५३) में उक्त तीत तथा 'तेन यद्यपि सामव्य॑म्‌' प्रभूति दो यो पाच वचन उद्बृत 
किये हैं। 'न्यायसुधा' (पृष्ठ १२२८) के अन्तर्गत उवते पाच इतोक 'बद्धानाम्‌' के नाम से उद्धृत 
क्ये गये हैं, इस प्रकार अनेक ग्रन्थों मे सुन्दरपाण्ड्य के वातिक के प्रमाण सक्रेत उपलब्ध होते हैं । 

कुछ विद्वानों के मत में ती सुन्दर पाण्ड्य राजा नेडूमारण नायनर का नामान्‍्तर है।! 
इसके विपरीत कुछ विद्वानों के अनुसार यह पाण्डवराज कुब्जवर्धन या कुलपाण्डुय वे नाम से 
भी प्रसिद्ध थे ; कतिपय विद्वानों वा विचार है कि प्रसिद्ध शव आचारय॑ तिरुशान सम्बन्धर इनके 
समसामयिक थे। इन्ही के प्रभाव से प्रभावित होकर सुन्दर पाण्ड्य ने जन धर्म वो छोड़कर 
शैव धर्म को स्वीकार किया था। यह भी उल्लेत मिलता है कि सुन्दर पाण्दय ते चोल-राज- 
कुमारी से विवाह किया था ।* 


इस प्रकार सुन्दर पाण्ड्य एवं उनवे दाशंनिक मत वे सम्बन्ध में लनेक मतवाद मिलते 
हैं । 


ऊपर हमने जिन शक राचार्यपूर्दवर्ता आचारयों की चर्चा की है उनमे कृतिपय ही ऐस्त हैं 
जिनवी रचनाओ की प्रामाणिकता सिद्ध होती है । इसके अतिरिवनत कुछ ऐसे हैं जिनकी रचानाओं 
के कुछ सवरेत मात्र ही यत-तत्र उपलब्ध होते हैं। अत भत हरि आदि कतिपय को छोड़कर अन्य 
आचार्यों के दार्शनिक मतो का उल्लेख विभिन्न टीकाओ, भाष्यों एवं अन्य विविध ग्रन्थों में प्राप्त 
यकेता के आधार पर ही विया गया है। अत यहा यह निर्देश करना उपयुक्त होगा कि उदत 
आचार्यों के मतो में अद्वेतवाद के सूद्म बीज मात्र ही उपलब्ध होते हैं। अद यहा शकराचार्य के, 


पूरववर्ती आचार्यों में प्रधान गौडपादाचार्य के दाश्॑निक सिद्धान्तों के सम्बन्ध में विवेचन प्रस्तुत 
किया जायेगा । 


गौडपादाचार्य का दर्शन 
प्राचीन अद्वताद का पूर्णतया विज्रासत स्वरूप गौडपादाचार्यके दर्शन में ही उपलब्ध 
ैता है। गौडपादाचार्य का प्रमुख दर्शन ग्रन्थ गौडपादका रिका है। 'गौडपादाचार्य के दा निक 
द्वान्त का प्रभाव उनके प्रशिष्य बकराचार्य के दाझनिय सिद्धान्त अर्द्दतवाद पर भी पूर्ण 





देखिए--महामहोपाध्याय दुप्पू स्वामी झास्त्री द्वारा लिखित लेख-- 
50क्रह छएापंजिराड छी घिटा ता ए था 56 (जीएनो त्डाठाए जी अधारादाां तय 
[ उु०्फातवों ग॑ फल्याओ रलइल्वाएंग, ऊैन्विंस्ड्ड, एण ॥) 

२ देसिह-जच्युत, प्रष्ठ टैछ पर गादरिप्पणी । 
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रूपसे पड़ा है। डाक्टर वलेसर,* जकोबी,' एवं डाक्टर दास गुप्त जादि कुछ विद्वानों ने 
गौडपादाचार्य के दा निक सिद्धान्त पर वौद्ध दर्शन का प्रभाव ढूंढ़ने की चेप्टा की है। इस 


स्थल पर आचाय॑ गौडपाद के दार्शनिक सिद्धान्त के विभिन्‍न पक्षों के सम्बन्ध में विवेचन किया 
जायेगा । 


गौडपादाचार्य द्वारा अहत तत्व का प्रतिपादन 


ओऔपनिपद दर्शन के अनुसार गौड़पादाचार्य विश्व, तेजस एवं प्राज्ष को आत्मा के ' 
विभिन्‍न रूपों में न स्वीकार करके एक हो स्वीकार करते हैं। आचार्य गौडपाद के अनुसार 
उपर्युक्त तीन स्वरूप एक ही आत्मा की अभिव्यक्तियां हैं--(एक एवत्रिघास्मृत;, गौ० .का० 
१।१) । यही आत्मा अद्वेत ज्ञान-स्वरूप एवं सर्वव्यापक है ।(अहंतः स्व भावानां देवस्तु्यों विभु: 
स्मृतः, गौ० का० १।१०)। अद्वेत तत्त्व का प्रतिपादन करते हुए गौडपादाचार्य ने कहा है कि 
कषनादि माया के कारण अजन्नान की निद्रा में सुप्त जीव अज्ञान निवृत्ति होने पर जब भ्रवुद्ध होता 
है तभी अज, अनिद्र, अस्वप्न एवं अद्वेत तत्व का वोघ होता है।* इस प्रकार शाॉंकर वेदान्त की 
तरह आचार्य गौडपाद की दृष्टि से द्वैत जगत्‌ वे सत्ता मायिक ही है। माया अर्थात्‌ अनज्ञान 
की निवृत्ति होने से तत्व ज्ञान होने पर प्रपंचमय हवैत जगत की भी निवृत्ति हो जाती है -- ज्ञाते 
हैने न विधेते (गौ०का० ११८) । 

परवर्ती अद्वैत वेदान्त के अन्तगंत ब्रह्म की अद्वेत तत्व के रूप में स्वीकार करके ब्रह्म 
तस्त्र का विस्तार से विवेचन किया गया है। गौडपादाचार्य ने प्रणव अर्थात्‌ ओेंकार को ब्रह्म 
रूप ही माना है। (प्रणवो ब्रह्म निर्भग्रमू, गौ० का० १।२१)। प्रणव रूप ब्रह्म में समाहित चित्त 
वाले व्यक्ति के लिए किसी प्रकार का भय नही रहता। प्रणव ही अपर, पर, अपुर्वं, अनन्तर, 
अवाह्य अनपर तथा अव्यय रूप है प्रणव ही सर्व प्रबंच का आदि, मध्य तया अन्त है ५ 

ब्रह्म का स्वभाव--ज्रो ब्रह्म जिज्ञासु का ज्ञ य है उस्ते, गौडपादाचार्य ने अज तथा नित्य 
कहा है--'ब्रह्मन यम नित्य (गौ०-का० ३॥३३) यही बान्त तथा बद्वयरूप* तत्व है तथा 
प्रत्येक स्थिति में समान" है। ब्रह्म स्वभाव से स्वृस्थ,,.शात्त* तथा विशुद्ध रूप है। आचार्य 
गौडपाद ने ब्रह्म को अनिद्र, अस्वप्त, नाम रूप मे रहित; सकृद्विभात तथा सर्वज्ञ कहा है।*” 


डा० बजलेसर के मत के लिये देखिए--.)- 7९. &. 5..(90) 9. 868. 
जैकोवबी के मत के लिये देखिए--.- 0. $. (93), ए7- 92, 54- 
डा० दास गुप्त के मत के लिए देखिए-- 7वथ शीग्री 05079: ५०. ], 9. 428. 
अनादिमायया सुप्तो, यदा जीव: प्रबुद्धते । 
बअजमनिद्रमस्वप्नमद्गे त॑ बुब्यते तदा ॥ गौ० का० ११६॥ 
प्र, गौ० का० १॥२५, २६। 
शान्तमद्रयम्‌, गौ० का० ४।४५ | 
समतांगतम्‌, मौ० का० इ।रारे८ । 
स्वस्थ ब्रान्तम्‌, वही, २।४७॥। 

ही, ।६३।॥ 
बरी, ३४३५ | 
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१३८ ८ अईतविदान्त 


ब्रह्म दर्मेन के जिये किसी अन्य प्रकाद की अपेज्ञा नहीं है क्पोवि बढ़ तो स्वय प्रकाश स्तरूप) 
है । इससे अनिरिवतर ब्रद्धा अतुत्तम सुख एवं निर्वाण रूप है।* एक का रिया के अस्तगंत परमार्य 
तत्य या वर्णन वरते हुए उहा है कि परमार्थ दृष्टि से न किसी का श्रदय है न किसी वी उत्पत्ति, 
ने कोई बद्ध है तथा ने कोई सावंत । इस प्रकार तो मुमुक्षु एवं मुक्त का भेद भी सिथ्या ही है।* 

उपयुउत दृष्टि वे अनुसार गौटपादाचार्य ने जिस अद्वेत तत्व का प्रतिपादन रिया है 
उसका पूर्ण समर्थन तय तक एयाजी ही वहा जाएगा जय तक कि जग्त्‌ वे सम्पन्ध में गौठ- 
पादाचाय ये दृष्टिफोण का जब्यपत ने किया जाए। गौडपादाचार्य के प्रशिष्य बकराचाय ने 
तो जगत्‌ री व्यावह्वारिक सत्ता को स्वीकार करते हुए उसका मिथ्यात्व सिद्ध किया था। 
गौटपादाचार्य ने अद्वेत का प्रतिपादन करते हुए स्वप्त सादूइय के आधार पर जगन्मिव्यात्व का 
समर्थन श्था है। इस स्थर पर आचार्य गौदपाद द्वारा प्रतितदित जगत्‌ के स्वाप्सिक 
मिथ्यात्य के सम्बन्ध में बिच र वरना उचिने होगा । 


गौडपादावाये द्वारा स्वप्व सादृश्य के आधार पर किया गया जगन्मिश्य त्थ वा 
प्रतिपादन 

आचार्य गौदयाद ने साण्डबग्न वारिया के चैसब्य एवं अलानशान्ति प्रकरण के अस्त 
गत जगत्‌ वे! मिययात्व का प्रतिवादन रवष्तमिद्वासस के आधार पर किया है। स्वाप्यिक 
विपयो का मिथुयात्व निप्पन्न यरते हुए आचाय ने वैसयूय॒प्रररण में वहा है कि स्वृप्त काल 
के समस्त वाह्य एवं आध्यात्मिक भाव भिव्या होते हैं। क्योकि स्वप्नायत्या के पदचान 
जाग्रतू अवस्था में स्व्रात्िव भौवों की सत्यता नहीं देखी जाती । उदाहरण के लिए स्वप्त में 
गज या पर्वत देखने वाले व्यपित वे लिए जाग्रतू सउस्था में गजया पर्वत वी सत्ता नहीं देखी 
जाती। अत स्वप्न काल वे गज या पंत के भाव भी मिथुया ही हैं । इस सम्बन्ध में एक उदा- 
हरण प्रस्तुत करते हुए आचार्य गौडपाद ने वहा है कि स्वृष्त में जो व्यवित अपने मित्रों से 
आलाप करता है वह जाग्रत्‌ दका में नहीं करता।' इसी प्रकार स्वाध्तिक रथादि की सत्ता 
भी मिधया ही है ।* 

गोडपादाबाय॑ ने उपयुक्त स्वप्न सिद्धान्त के लाथार पर ही स्वाप्निक पदार्थों की 
सत्ता वी तरह जाग्रत्‌ जगत्‌ की सत्ता को भियया वहा है ।९ स्वप्न एवं जाग्रतू अवस्थाओं के 
मियुयात्व का विवेषन करते हुए आचाये गौडपाद ने उक्त दोनो जवस्थाओं को एक ही कह 
दिया है--स्वप्त जागरितस्थाने हां क्माहुर्मनीपिण (गौ० वा २१५) । 

- हाकराचाय्य ने गौडपादाचार्य के उपयुवत स्वप्न एवं जाग्रतू वत्रध्याओं के ताम्पवे 





८. प्रभाव मवति स्वयम्‌, गौ० वा ४८१ ॥ 

२ वही, ३४७१ 

३ वहीं, २।३२१ 

४ वैतथूय सर्वे बावाना स्वप्नमा हमंनीपिय , यौ० का० २१। 

४, मित्रार्य सह संम्गस्थृप सम्वेदो न प्रपद्मते । गो ० बा ० ४॥३५॥ 
६ गौ० बा० हाई । 

७ वटही,२४। . - 
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प्रतिपादक कथन (गौ० का० २।४) पर नैयायिक शैली में भाष्य करते हुए कहा है-- 
१--जाग्रदुदूष्यानां भावना वेतथूयम्‌---इ ति प्रतिन्ना 
अर्थात्‌ जाग्रत अवस्था में देखी हुई वस्तुएँ मिथया है, यह प्रतिजा है । 
२-दृश्यत्वात्‌--इति हेतु: । 
क्योंकि वे दृश्य है, यह द्वेतु है । 
३- स्वप्न दृश्य भाववत्‌--इति दृष्टान्तः । 
स्वप्न में देखी हुई वस्तुओं के समान मिश्रया हैं, यह दृष्टान्त है । 
४--यथा तत्र स्वप्ने दृदयानां भावाना बंतथूयं तथा जागरितेशपि दृश्यत्वमविशिष्ट्म्‌ 
इति हेतूपनय: । 
थर्थात्‌ जिस प्रकार स्वप्न में देखी गई वस्तुएँ मिथ॒या हैं, उसी प्रकार जाग्रत्‌ 
अवस्था में देखी गई वस्तुएँ भी मिभ्या ही है! यह हेतुपनय है। 
५--तस्माज्जाग रितेषपि वैतथ्यं स्मृुतमू--इति निगमनम्‌ 
अर्थात्‌ इसलिए जाग्रनतू्‌ जगन्‌ में देखी गई वस्तुएं मिश्या है--यह निगमत है ।* 
उपयु कत भाष्य के अनुसार स्वप्न एवं जाग्रतू अवस्थाओं का साधम्य स्पष्ट है । परन्तु 
प्रकारान्तर से देखने पर स्वप्त एवं जाग्रप्‌ अवस्थाओं में भेद भी दृष्टिगोचर होता है। शंकरा- 
चाय ने अपने ब्रह्मसूत्र भाष्य (२॥२॥३६) के अन्क्रंत स्वप्स एवं जाग्रतू के भेद का प्रतिगादन 
भी किया है। 


शंकराचार्य हारा किया गया स्वप्न एवं जाग्रत के भेद का प्रतिपादन 


शंकराचार्य ने ब्रह्मसत्र भाप्य (९२२९) के अन्तर्गत विज्ञानवादी बौद्ध के मत को 
प्रस्तुत करते हुए और उसका खण्डन करते हुए कहा है कि-- 

यदवत वाह्मार्थापलापिया स्वप्नादि प्रत्यववज्ञायरितगोचरा अवि स्तम्भादिश्रत्यया- 
मिनैव बाह्येतरथेत भवेयः प्रध्यवत्वाविशेषादिति वक्‍तव्यम | अर्थात्त स्वप्वादि अवस्था के ज्ञान 
के समान जाग्रत्‌ अवस्था में हुए स्तम्भ आदि ज्ञान भी वाह्म अं के बिना ही हों, यह युवत्त है, 
क्योंकि दोनों में प्रत्ययत्व समान है, ऐसा वाह्य अर्थ के निषेध करने वाले ने जो कहा है उसका 
प्रत्याख्यान करना चाहिए । 

शंकराचार्य विज्ञानवादी के उपयु वत मत का खण्डन करने टुए कहते हैं--अन्नोच्यते- 
न स्वप्नादि प्रत्यय वज्जाग्रत प्रत्यया भवितुमईन्ति। अर्थात्‌ स्वप्वालिक प्रत्ययों के समान 
जाग्रत अवस्था के प्रत्यय नहीं हो सकते । अपने मत के समन में हेतु प्रदर्शित करते हुए 
शंकराचार्य ते कहा है-कस्मात्‌ ? वेवर्म्धात्‌। वेवस्प हि भत्रति स्वप्यज्ञापरितयो:--अर्थात्‌ वँधर्म्य 
हेतु है। स्वप्न एवं जाग्रतू अवस्थाओं में वेधर्म्य दे। इस बंबर थे की स्पष्ट करते हुए संकराचर्य 
ने कहा है--कि पुनर्वेवरस्यम्‌ । बाधायाधाविति यू #ः । वाध्यते हि स्वप्तोगलज्यं वस्तु प्रतिवुद्धस्य 





१. ड्ञा० राधाकृष्णन से नैयायिकर शैली में किए गए उपयुक्त प्रतिपादन का महत्त्व जैकोवी 
महोदय को दिया (देखिए, डाक्टर रावाक्ृप्णन्‌, इन्डियन फिलासफी, भाग २, 
पृ० ४३६ पर पादटिप्पणी) परन्तु शंकराचाय ने तो उपयु वन विपय का नैयायिक शैली में 
प्रक्तिपादन जैकोवी से झत्तियों पूर्व कर दिया था । अतः नैयायिक मैती के प्रतिपद्तत का 

हत्व जैकोबी को देता उननित॑ गद्दी पतीत होता । 


१४० ए अद्वेतवेदान्त 


पिव्यानवोपलब्ध भहाजनमागम इंति, नहाहित सम सहानदसमागमों निद्राएलान तु 
सेमनो धमच त्तेनेपा क्रान्तिदद्वभूबेति । अर्थात वैधर्म्य क्या है ? दाघ और अवाध। वद्येकि 
रवष्त थे उपलः्ध हुई वस्तु का जाग्रत्‌ अवस्था मे बाघ होता है। उदाहरण के लिए यदि तिसी 
को स्वप्न मं स्हा जन का समागम होता है तो जाग्रत्‌ में स्वप्द "प्टा वो उस स्वप्न दृष्ट महा 
जन वी उपलब्धि नहीं होती | इतीलिए जाग्रव अवस्था मे वह स्वप्स दष्टा थही बहता है कि स्वप्न 
भें मद्वानन समागस की पुरे जो उपाय हुई थी वह मियुया है। वास्तव मे मुझे महाजन 
समागप नही हुआ । मेरे मन के रिद्वरा से ग्दानि युबत्र होने के वारण मुझे यह आर्ति हा गई 
थी। 

स्वप्नावस्था वा जाप्रत अवस्धा से भेद दिखवाते हुए झवराचार्य से कहा है -- नंद माग- 
रिनोपण प वस्तु स्तम्भा दिक पस्याचिदष्यवस्थाया वाच्यस ।'! अर्थात्‌ जाग्रत अवस्था में जिते 
स्तम्तादि जवम्थाओं की उप्ा-व टोती है उनका गिसी जधस्था में भी बाघ नही होता 

उपयुवर रीति से स्वप्त एवं जाग्रत अवस्थाओं ये भेद की स्थापना वरहे हुए झशरा- 
चार्य ते स्वप्द एवं भाग्रत्‌ अवस्थ आाव भौलिय भेद वो रपट फरते हुए बढ़ा है कि स्वप्त 
दर्गन का कारण स्पृद्ति है शऔौर जग्प्‌ झव था वे दर्शत का कारण उप्दब्नि' | स्टृति औौर 
डउफ्लाी 4 वा प्रयक्ष भेद स्वत अतुवंब मे आता है। बह भेद यह है हि प्रथम मे अर्थ का 
विप्रयाग है और दूसरे मे सम्प्रदोग है । इस प्रवार चर रादाय ने स्पष्ट ही स्वप्द एन जाग्रत्‌ 
दे दैउम्य वा प्रतिषादन किसा है । 


समालोचना 


अद्रेतवाद ग्रन्थ के लेखक गंगा प्रयाद ने शन्‍राचार्थ के उपयुवत मते की आलोंवर्ना 
की है | गयाप्रसाद प्रभृति कृद विद्वाना वा कथन है कि जिन शकराचार्य ने साण्डूबय कारिका 
(२।४) पर भाष्य करते हुए स्वप्न एवं जाप्ररू अवस्था के साधम्यं का प्रतियादन किया है, 
उन्होंने योगाचार बौद्ध वे मत का संण्डन (ब० सू०, झा० भ्ा० ४२१६) करते हुए स्वप्न एव 
जांग्रतू के वैधर्म्य की स्थापना करके माउदूवग्रतारिकाभाध्य वर्ती मत वे पिरोधी मत वी 
स्थापता की है! इस सम्बन्ध में अद्वेतवाद वे समालोचक गंगाधसाद ने दिखा है--- 

उन्होने यह न सोचा कि हम अपने ही द्वाब्दो म अपने मत व खण्डन कर रहे हैं।* 

मेरे विचार से गगाप्रमाद आदि का उपर्युक्त दृष्टि से शंकराचार्य के मत में विरोध 
दृढ़ना उचित नहीं प्रतीत होता | बरराचार्य का साण्दक्य कारिया भाप्य एवं बह्ममूत्न भाष्य 
में भिन्‍्द्र भिन्‍त तालये है। माण्दूवप्र कारिका (२।४) पर भाष्य करते हुए जहा झकरावार्ये 
ने स्वप्त एवं जाग्रतू के साथम्यें का प्रतिपादत किया है, बहा उतका उद्देश्य गौडपादाघार्य वे 
इस मत का समर्थन वरता है कि जाग्रत्‌ जगत्‌ के पदार्थ सत्य न होकर मिस वा हैं। जिस प्रवार 
स्वजावस्या के पदार्थों का जाग्रत में बाव ही जाता है उसी प्रयार परमार्थावस्‍था में जाग्रर्‌ 
अवस्था के पदार्थों का वाध हो जाता है | परमार्थावस्‍था में आत्मतत्व वा बोच होने पर वैवल 
नाम तत्व की ही सा सिद्ध होती है। अत जहा आधा ने स्वष्म एवं जाप्रतू के साधमस्ये को 





१ ब्र० सू०, झा० भा० २२२६ | 
रे विशेष दसिए--नश्र ७ सू०, श्ञां० भा० २।२२६३। 
हे गगापरसाद अ्रतवाद पूृ० ७० । (बदला प्रेस, दजाहाबाद--१६५७ स०) 


अद्व॑तवाद का व्यवस्थित इतिहास 0 १४१ 


स्वीकार किया है, वहां उनका तात्पर्य गौडपाद के अनुसार जाग्रत के पदार्थों का मिथयात्व- 
सिद्ध करना है। 

जहां तक शंकराचार्य द्वारा ब्रह्मयूत्र भाष्प (२२२६)के अन्तर्गत स्वप्त एवं जाम्नत्‌ के 
वैधर्म्य मिरूपण का प्रदन है वह भी शंकराचार्य के माण्ड्क्य का रिका भाष्य (२४) का विरोधी 
नहीं है । विज्ञानवादी वौद्ध के मत का खण्डन करते हुए झंकराचायं ने स्वप्न एवं जाग्रत्‌ अब- 
स्थाओं में भेद अवश्य स्थापित किया है परन्तु वहां भी उन्होंने जाग्रत्‌ जगत्‌ के पदार्थों की पर- 
मार्थ सत्यता को स्वीकार नही किया है । स्वप्न एवं जाग्रत्‌ का अवस्थागत भेद निश्चित है। 
स्वप्न द्रप्टा के लिए अपनी चार हाथ की कुटियां में जिन गजराजों के दर्शन होते हैं उनकी वहां 
(कुटिया में) स्थिति भी असम्भव है। इससे यह स्पष्ट है कि स्वप्तकालिक पदार्थों की सत्ता 
केवल मन का भअ्रममात्र ही होती है । परन्तु इसके विपरीत इस तथुय को अस्वीकार नहीं किया 
जा सकता कि जगत्‌ के पदार्थ केवल मानसिक कल्पनामात्र न होकर भौतिक दृष्टि से सत्य हैं। 
गौडपादाचार्य, शंकराचार्य एवं आनन्दगरिरिर ने भी स्वप्म एवं जाग्रत के इस वैधर्भ्य को स्वी- 
कार किया है। परमार्थ दृष्टि से दोनों के मिथूया होने के कारण दोनों में मिथ॒यात्व रूप 
साधरन्य॑ है ।* और स्वप्व एवं जाग्रतू के पृथक्‌ दृष्टिकोण से दोनों में वैधम्यं है ।अतः शंकराचार्य 
ने स्वप्त एवं जाग्नत्‌ के सम्बन्ध में जिस साधम्य एवं वेधर्म्यं का प्रतिपादन किया है, उसे विरोधी 
समझता समीचीन नहीं प्रतीत होता । 


गौडपादाचार्य का अजातवाद का सिद्धान्त 
अद्वेतवाद के समर्थन में अजातवाद के सिद्धान्त का प्रतियादन करते हुए गौडपादा- 
चाय का कथन है कि परमार्थतः न किसी जीव की उत्पत्ति होती है और न कोई जीव की 
उत्पत्ति का क़ारण है । वस्तुत: एकमात्र ब्रह्म ही सत्य है, जिसमें कुछ भी उत्पन्न नहीं होता ।५ 
अत: परमार्थ दृष्टि से जीव अजात ही है। एक अन्य स्थल पर वास्तविक अद्देत एवं परमार्थ 
तत्व का प्रतिपादन करते हुए आचार्य ने कहा है कि वास्तविक परमार्थ वह है जिसका न प्रलय 
है जौर न उत्पत्ति । जो न बद्ध है और न साधक | इसके जतिरिक्त जो न कभी मुक्ति की इच्छा 
करता है और न कभी मुक्त होठ है। यही अखण्ड आत्म तत्व परमार्थ सत्य है । निम्नलिखित 
इलोक के अन्तगंत गौडपाद[चाये का उक्त भाव ही अभिव्यंजित हुआ है--- 
न निरोधों न चोत्पत्तिनंबद्धो न च साधक: । 
न मुमुआर्न वैमुक्‍्त इत्येपा परमार्थता ॥॥ (गौ० का० २३२) 
आत्मा की अजातता को सिद्ध करते हुए गौडपादाचार्य ने कहा है कि हंतवादी लोग 





१. गौ० का० २।४। 

अन्तःस्थानात्‌ संवृतत्वेन च स्वप्नद्श्यानां भावानां जाग्रददृश्येम्यो भेद: (शा० भा० गौ० 

का० शा) । 

३. आनन्दगिरि ने स्वप्न काल के विषयों को 'कल्पनाकाल भाविनो भावाः:, भौर जाग्रत्‌ काल 
के विषयों को 'प्रत्यभिन्नायमानस्वेन पूर्वापरकालभाविन:' कहा है। (देखिए, आनन्दगिरि 
की टीका) गौ० का० २।१४) 

४. देखिए #7.7. 2/:4/69 : 5558 75 ०9 777 बट रेट्चवए9, 00. एा, 

५. नकश्चिज्जायते जीवः सम्भवोध्स्य न विद्यत्ते 
एतत्तदुत्तम॑ सत्यं यत्र किचिन्त जायते ॥  (गौ० का० ३।४८) 


द््ण 


#४२ ० अद्वंतवेदान्त 


जन्महीन आत्मा वे भी जन्म के अभिलापी प्रवीत होते हैं। जो परदाथ (अपफमा) निश्चित ही 
अजन्मा और मरणहीत है वह मरणशील किस प्रकार हो सकता है। इमलिए जो अमृत पदार्य 
(आत्मा) है बह मर्त्य नदी हो सकदा और इती प्रकार जो मत्य पदार्थ है वह अमृततत्त्व नहीं 
प्राध्प वर सकता । इसका कारण यह है कि स्वभाव का परिवत्तन नहीं किया जा समता ! 
इस प्रकार अज एवं अमर आत्मा ही एक मान परमार सत्य है । परमार्थत जीवनी उत्त्ति 
ने भानत के वारण ही इस सिद्धाग्त वा नाम अजातवाद पडा है। 


गौडपादाचायय ओर माया सम्बन्धी सिद्धान्त 


जैसा कि पहले भी कहा जा चुका! है, अद्वदवाद सिद्धारत वा पर्रिपादन मायाबाद उप« 
सिद्धान्त को स्दीवार विए विना अमम्भव है ) यही कारण है कि गम्वेद से लेबर मायादाद थे 
प्रस्थापर' शक राचार्य के बाज तेक के छद्वैतवत्व के प्रतिपादक दार्भनिक साहित्य मे फ्मसीन 
किसी रूप से माया की चर्चा मिलती है। अजातवाद सिद्धान्त के समर्थक गौंडपादाचार्म ने भी 
अपनी माण्डूक्य कारिका में साया सम्वन्धी सिद्धान्त का विवेचन किया है । 

गौटपादाघाय॑ ने दर्शन वे अनुसार परमार्थ तत्य धद्ेत तत्व है अत भह्वैत तत्व से द्ेत 
सृष्टि की उत्पत्ति बी घका साभभाविक ही दहै। इसी शका का समाधान करते हुए आचार्ग 
सीइपाद का कथन है कि साया के कास्ण परमार्थ सत्य अईत तत्व मी द्ैत रूप में प्रतीत होता 
है। भः्यवार शवरावाय ने एक दृष्टास्व देते हुए वहा है वि जिस प्रकार तिपिर रोगी के 
लिए एक चार के अनेक चर्द्र दियाई पहले हैं एव अज्ञात के कारण रज्जु में सर्प घारा आदि 
क्य भेद दिखायी पढता है, उसी प्रकार अद्वेत सतु तत्व भी माया वे द्ारा अपने स्वभाव बेः 
थपरीत सदमय दिखायी पडता है। परन्तु यह भद साल्यिक कदापि नही होता । अत प्रमार्थ 
संत्‌ की ढ्वेत रूप समभना ही मुल है।रै 

उपनिषदों के कुछ वावदुक एव ब्रद्मवादी व्याख्याताओं वे मत की और सकेत करते हुए 
गैडपादाचार्य का क्यन है कि जो वादी थजात जात्मतत्व की स्वामावत उत्तत्ति स्वीकार 
वरने हैं उतका मत पूर्णतया बसगत्त है क्योकि जो माव अजात एज अमृत रुप है बढ सत्यंता 
को कँमे प्राप्त हो सत्ता है और जो मत्यं नही है उसका जन्म असम्भव है | इस प्रवार अत 
तत्व अनुत्पस्त एव अमृत है । 

छजाव तत्व की जे तता दी प्रतीनि का कारण बतावाने हार गौदरपादाचार्य मे कहा है 
कि अजावमान बान्मा ही माया के द्वारा जायमान ब्रतीत होता है। अजायभानों बह घा मायया 





9 उाजातस्थैव मावम्य जातिमिच्ठन्तिवादिन । 
सजातों हामृवोमावों सत्येता क्यमेप्यति। (सौं० क्ा० ३२०) 
ने भवस्यमृत मर्त्त ने सत्यममस तथा। 
प्रहतेरन्थयामावों नर्बचिद्‌ सविध्यति॥ह (गौ० का० ३॥२३) 

» मायया भिधेने हा तल्वान्यया$त क्थचन । गौ० झा० ३१६ ॥ 

३ नब्मान्त परमार्य सूद ईतम्‌। शा० भाक यौ०, काए ३।१६॥ 

४, येतुपुद, वैधिदगनिधररष्यास्पातारों वद्ववादियों चावदषा जजातत्यव वामतरस्था- 
मुतहक्ष्य स्वनावतो जातिमुज्वकत्तिपिच्ठन्वि --म च जाती द्वमूतों भाव स्वमावत सस्तास्‍्या 
दुय मर्न्यताम्रेप्दनि3 (श'० जा०्, ३३२०) है 
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जायते तुसः (गौ० का० ६।२४) यहां माया शब्द का प्रयोग गौडपादाचार्य ने अविद्या के अथं में 
किया है। गौडपादाचार्य से माया को स्वप्नोगम भी कहा है ।* 

अधिष्ठान और माया---अधिष्ठानवाद का शिद्धान्त बहँत वेदान्त का अत्यस्त प्रमुख 
सिद्धान्त है। मायिक जगत्‌ का आरोय अधिष्ठान के स्वीकार किये विना असंगत है।'* इसी 
लिये अद्दैत दर्शन के मण्डनकर्ता आचायेगौडपाद ने निम्तनलिखिन कारिका के अन्तर्गत परमार्थ | 
सत्‌ स्वरूप आत्मासे माया के द्वारा मिध्या जगन्‌ की उत्पत्ति बतलाई है, जो अपारमाथिक 


है--- 
सतो हि मायया जन्म युज्बते न तु तत्वतः (गौ> का० ३२७) 

उपर्युक्‍त्त कारिका के अन्तगंत प्रयुक्त 'सत्‌' की व्याख्या शंकराचार्य ने पंचम्यन्त एवं 
पप्डयन्त दोनों मानकर की है। 'सत.' को परचम्पन्त मानने पर अर्थ होगा--सत्‌ (विद्यमान) 
कारण से ही माया निर्मित जगत्‌ का जन्मयुकत है, परन्तु जयत्‌ की यह उत्व त्ततात्विक नहीं है ।* 
इसके विपरीत 'सत्‌' को पप्ठयत्त मानकर किया गया उपयुक्त कारिकांश का अर्थ होगा-- 
सत्‌ अर्थात्‌ विद्यमान वस्तु का भाया के द्वारा जन्म कहना युक्त है। परन्तु आत्मा का यह जन्म 
पारमाथिक नहीं है।* प्रो० विधुशेखर भट्ठाचार्य ने 'सतः को पप्ठ्यन्त मानकर ही अर्थ किया 
है ५ दोनों मत आचार्य गौडपाद के अजातवाद सिद्धान्त के समर्थक है। 

गौडपादाचार्य के दर्शन के उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट ज्ञात होता है कि उन्होंने 
शंकराचार्य के पूर्ववर्ती दाशंनिक साहित्य में सर्वप्रथम अद्वेतवाद सिद्धान्त का सैद्धान्तिक 
लव्ययन प्रस्तुत किया था। उनके इस अह्ेतसिद्धान्त का आधारसिद्धान्त अजातवाद था, 
जिसका विवेचन अभी हम कर चुके है। अतः आचार्य शंकर को ग्ौडपादाचार्य के दर्शन से 
अद्दैतवाद सिद्धान्त की आलोचना एवं स्वापना में एक महती प्रेरणा एवं आधार शभ्रृमि प्राप्त 
करना स्वाभाविक ही था। परन्तु इसके साथ-साथ यह कहना भी अनंगत न होगा कि गौड़वा- 
दाचार्य के दार्गनिक सिद्धान्तों में शांकर दर्शन की सबल पृष्ठभूमि होते हुए भी दोनों आचार्यों 
के दार्शनिक पिद्धान्तों में अनेक समानताएँ होते हुए भी कुछ विपमताएँ मिलती है । इन समा- 
नताओं एवं विपमताओं का उल्लेख सप्तम अध्याय में किया जायेगा । अब इस स्थल पर 
शंकराचार्य के गुर गीविन्दपाद एवं उनकी देव के सम्बन्ध में विचार किया जायेगा । 

गोविन्दपाद एवं उसकी दाह निक देन--गौडयादाचार्य के शिष्य एवं शंकराचार्य के गुरू 
गोविन्दपाद नर्मदा तट पर निवास करते थे तथा एक महान्‌ योगी थे । कहने हैं, इस महायोगी का 





१, गोौ० का० शा३१॥ ु मु 
२. अधिव्ठानसत्तातिरिक्ताया आरोपितसत्ताया अंनगी कारात । वेदान्त परिभाषा, प्रथम 


परिच्छेद । ह॒ . 
३२. सतोहिविद्यमानात्‌ कारणातू मायानि्मितस्य हस्त्यादिकरायेस्थेच जगज्जन्मयुज्यते । 
दा० भा०, गौ० का० ३२७ । 
४. सतोविद्यमानस्य वस्तुनों रज्जवादेः सर्पादिव मायया जच्मयुज्य 


का० रे।२७ | 
नफट छत थी धिटा भरती ध्ांडी5ड टथ्ा 96 एट्य्प्ताभकीर गौए फााएपडी 


ते ।>शा० भा०, गौ० 


गीचआं०छ, रैंप एणवा एट्ड[9, शीड27548579, 95 86. 


१४४ एण अद्वतवेदान्त 


स्थूल शरीर एक सहख वर्ष तक इस ससार में रहते हुए भी दिव्य था। गोविन्दपाद के सम्बन्ध मे 
विद्यारण्य वा मत है कि गोविन्दपाद भाष्यक्तार पवजति के रूपान्‍्तर हैं।* राजवाई बना के 
अनुसार जिनसेन गुगमद्र तया शकराचारय्य के गुरू गोविन्दगाद समसामयिक ये। राजवाडे क्या 
के अनुसार जिनसेन गौविन्दपाद के परम गुल थे, क्योकि जैसा कि इस ग्रन्य मे उत्लेस मिलता 
है, ग्रुणमद्र जिनसेत वा शिष्य था और गो विन्दपाद गुणनद्र के शिप्प से। भदुगारत्त गोविन्द 
पृत्र हस्चिमहल ने भो स्वरचित विक्रान्ततौरब नामक नाटक वे अन्त मे कवि प्रशस्ति में 
लिखा है कि गुणभद्द जिनसेन का शिष्य था और गोविन्द गुणभद्र की शिष्य परम्परा में सस्य- 
तम था। यह मत असदिस्य है कि जिनसेन ने ७०५ शकाबद मे अर्थात्‌ ७८३ सन्‌ में हरि 
वी रचना की थी। इस ग्रन्थ मे यह उल्लेख मिलता है कि जिनपेन, गुणभद्व एंव ग्रोविन्द -ये 
तीनी आचार्य घाराधिप भोज के सभा पण्डित थे। परन्तु उबत ग्रत्थ का यह कथन क्थमपि 
प्रामाणिक नहीं प्रतीद हौता। इसका कारण यह है कि धाराधिप राजा भोज का काल १६वीं 
शताब्दी है। ११ वी शताब्दी मे होने वाले राजा भोज वी चर्चा ७८३ सन्‌ के भ्रन्थ में सर्वेथा 
अप्रामाणिक ही कही जायेगी ! मत हरिवद्य का मत तकंप्रतिप्ठित नही कहा जा सकता | किमसी- 
कसी विद्वान्‌ का यह मत भी है कि हरिवश्ञ में उल्लिसित भोज घारापति भोज न होकर कोई 
काम्यकुब्ज के गुप्तव दीय राजा हैं ।* 

प्रभावक चरित के अनुसार वाष्पभटद्विट एवं ग्रोविन्द समकॉलीन थे। ८३६ ई० में 
वाप्पभट्ट के मरण के पश्चात गो विन्द को राजा भोज ने अपनी समा में बुलाया था। बाप्प 
भदिद का जन्म काल ७४४ ई० सन्‌ है।* 

ग्रोविन्दपाद रचित वोई भी वेदास्त ग्रन्थ उपलब्ध नहीं होता। रपहदय नामक एक 
ग्रन्थ मोविन्दमपवत्‌पाद रचित अवश्य मिलता है परन्तु इस प्रत्य वा विषय रसामन शास्त्र 
है। माघवाचार्य गत सर्वेदर्शन सग्रह के रमेशवरदर्शन प्रकरण में उक्त भ्न्य का प्रामाण्य भी 
स्वीकार किया गया है । 

इस प्रकार थोविन्दमगवत्‌पाद का ऐतिहासित' विवरण प्राप्त करना अत्यस्त वदिन 
है । परत्तु इतना तो निश्चित ही है कि गो विन्दमगवतुपाद श+ राचार्य के युरू थे । 

इस अध्याय के अन्तर्गत अभी तक शिये गये विवेचन से यह सिंद्ध होता है कि ऋष्वेद 
सट्ता से लेकर झकराचार्य के पूर्ववर्ती आचार्यों के काल तब वे समय में जद्वैतवाद वे अस्पष्ट 
एवं स्पष्ट बीज वर्तमान थे | परन्तु इसके साथ साथ यह वहना भी अनुपयुवत न होगा वि 
शक्राचार्य के पूवंदर्ती काल म अई्व॑तवाद वा हषैद्वान्तिक' एव आलोचनात्मव अध्ययन निष्पन्न नही 
हुआ था जैसाति आगे स्पष्ट किया जायेगा । उक्त का छवराचार्य ने ढारा ही भम्पस्तन हुआ 
था। अव यहा दाकराचाय के दर्वेंन के अनुसार अद्व॑तवाद सिद्धान्त के सम्बन्ध भ विचार गिया 


जादेगा। झारण अई्टतवाद की स्थापना से प्राचीद अद्वेतवाद की च्यूनसायें स्वत स्पप्ट हो 
जायेगी । 





१ दावार दिगव्विजय--५॥६४ | 
५ विद्येष देलिए 

छाएटल्टतप्राएड 0 व (च्तद्वाश एकतविव्टाएट, 9. 224 
है देखिए, अच्युत, पृष्ठ २० पर टिप्पणी। 
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शंकराचार्य (७८८-८२० ई०) हारा अद्दतवाद का प्रतिपादन 


इंकराचार्य के आविर्भाव काल की घामिक एवं दार्भनिक स्थिति अत्यन्त मोचनीय 
थी। एक ओर वौद्ध धर्म का ह्वाप्त होते हुए भी उसका पूर्ण उच्छेद नही हुआ था और दूसरी 
कोर मीमांसक विद्वान्‌ वैदिक कर्मकाण्ड के आध्यात्मिक महत्व को समकाने में बसफल सिद्ध 
हो रहे थे । ऐसी स्थिति में एक ऐसे धर्म एवं दर्भघन के प्रचारक की आवश्यकता थी जो समाज 
की घामिक एवं दार्थ निक एकता के स्तम्भ की स्थापना कर सकता । यही कार्य आचाय॑ छंकर 
ने बद्व॑तवाद/सिद्धान्त की स्थापना के द्वारा किया था । 

शंकराचार्य-पूर्व वर्ती काल में अद्वतवाद सिद्धान्त अनाविप्कृत था, ऐसा नहीं कहा जा 
सकता | स्वयं शंकराचारयं ने ही अपने भाष्यत्रन्थों में अपने पू्व॑तर्ती वेदान्त के आचार्यों का 
उल्लेख किया है ।? अत. जैसा कवि ऊपर अद्व॑तवेदान्त के ऐतिह्य से भी सिद्ध हो चुका है, यह 
निश्चित है कि यंकराचार्य को अपने पूर्ववर्ती घामिक एवं दार्णनिक साहित्य से अह्त सम्ब- 
न्विती विचारधारा की एक सवल पृष्ठभूमि उपलब्ध हुई थी। परन्तु मांकर अद्वैतववाद का 
प्रमुख आधार वादरायण का तब्रह्मसूत्र दर्शन एवं उपनिपद्‌ दर्शत था। यह स्वाभाविक है कि 
धतआात्म विद्या के अनेकों अनुशीलनकर्ताओं--उपनिपद्वर्ती तत्ववेत्ताओं एवं उपनिषद्वर्ती 
सिद्धान्तों के सूचहूप में प्रस्तुतकर्ता बादरायरण के विचारों में, अनेकता एवं सूनररूपता के कारण 
कुछ बसामंजस्य एवं सन्दिग्वता बनी रहे । उपनियद्‌ एवं ब्रह्मसूत्र दर्भन की उक्त न्यूनताओं 
की पूति धंक राचाय ने अपने भाष्य ग्रन्‍्यों में प्रस्तुत समन्वयात्मक सिद्धान्त के आधार पर की 
है। अतएवं घंकराचार्व द्वारा प्रस्तुत उपनिपदों की व्याख्या को थीचो,* गफ एवं ज॑कोव * प्रभूति 
विद्वानों ने सर्वाधिक सन्‍्तोष जनक कहा है। वहां तक ब्रह्मसूत्र भाष्य का प्रश्त है, थंकराचार्य 
ने सूत्रकार द्वारा प्रतिपादित अद्वैतवाद सिद्धान्त का ही प्रतिपादन किया है। डा० थीयो जद्व॑त- 
वादसम्मत थांकर भाष्य की अपेक्षा विभिष्टाहवसम्मत रामानुज भाष्य को ब्रह्मसूत्र का 


१. इति मन्यन्तेल्‍त्मदीयासच के चित्‌-त्रा० सू ०, झतद भा० १११६॥ 

तथा च सम्प्रदायविदो वदन्ति--ब्न० सू ०, था० भा० १॥४।१४। 

बत्ोक्त वेदान्त सम्प्रदायविदृभिराचाय:--नत्र० सू०, शा० भा० श।श€। 

येरिमे गुरूभिः पूर्व पदवाक्‍्य प्रमाणतः । 

व्याख्याताः सर्व वेदान्तास्तान्नित्यं प्रणतोउस्म्बदम्‌ +-तै ० 3०, शा० भा०, मंगलाचरण 
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एट्ततमद्वउता, 


दे 


१४६ ए अद्वतवेदान्त 


अधिक सगत भाष्य सानते है। अपने मत के समरय॑न मे डा० थीवो ते जो ततत प्रस्तुत क्ये हैं थे 
निदाबार है।* भरे विचार से शा राचाय॑ का भाष्य ब्रह्मसूत्र की सर्वाधिक स ते व्याख्या है । 
शकराचाये द्वारा जद्भुतबाद के अन्तर्गत ब्रह्म सम्बन्धी धिद्धान्त्त का प्रतिपादन 

हम यह कह चुरे है एि शक्राचार्य के दर्शन का मूत आधार उपतिपत्‌ साहित्य था। 
विशेषत , उपनिपदा व जायार पर ही शक्राचाय॑ ने ब्रह्म विधा वा निरूपषण किया था। 
शयराचाय नंब्रह्म को अत तन्‍्य सायकर ही अद्वतवाद मिद्वान्त वा प्रतियादन जिया था। 
शावर अद्वेतवाद के जनुसार अद्वंततत्व वहा को निगुण स्वीयार किया गया है। जगत्‌ की 
सत्ता झ्ञाकर उद्वेतवाद के बनागत मायिक वतलाई गई है। शावर वेदान्त ये! माया सम्बन्धी 
सिद्धान्त वा विवेचन लाये जिया जायेगा | माया व वारण ही जीव और ब्रह्म शा भिन्‍लत्व है, 
वस्तुत भीव और ब्रह्म में मूलतया ऐज्य ही है। यही शारर अद्वेतवाद वा मूल सिद्धान्त है। 
शक्राचाय ने अपने ब्रद्मासूत्र भाष्य में अद्वनव्नद्य की तिम्तिखित परिभाषा दी है-- 

#अस्य ज"तोनामरपास्या ध्याशुतत्य गनेकक्त भोकत्रु समुक्त तय प्रतिनियतदेशशास 
नििनलक्रियाफलाप पस्य माह अपि अचिस्त्य रचवारूपत्प जन्मत्यितिभग मत सर्वशात्‌ 
स्वेश्दोी दगरणाद्‌ भवति, तव्‌ ब्रद्म' ॥(शा० भा० बश्र० सू० १।१३२) 

छर्थात्‌ नाम रूप के ढवारा अस्यतत, जन वर्ताओं एवं भोकवानो से संयुक्त, ऐसे क्रिया 
मौर फल के आशय तिसते देश, जाल और निमित्त व्यवस्थित हैं, मत से भी जिसकी रचना के 
स्वरूप वा विचार मही हो सकया ऐसे वयत्‌ वी उत्पत्ति, स्विप्रि एवं जाय जिस राब॑श एवं 
सर्वशस्तिमान्‌ बारण में होते हैं बह ब्रय्य है। पावराचायय इत उपयुक्त लक्षण के अनुधार 
ब्रड्मा वी विशेषतायें--वर्द व्यापकता, अधिष्यातता, रव॑ज्ञता एन स्व दाकिटमत्ता है॥ उपर्रृकत 
परमाया ने अनुसार ब्रह्म धा+र वें दान्त वा रुवच्च तत्य हैं । 


ब्रह्म के अस्तित्व वा निरूषण 

जर्मत विद्वान डायसन वा यहू शथन सत्य नहीं प्रतीत होता कि भारत के विद्वानू सतत 
विद्या सम्यन्धी (०००६८) प्रमाण के दत्वत मे नही के १ डायल व यह कयंत कम 
मे कम घतरावाय॑ के सम्बन्ध से उपयुस्त धतोत लही होवा। शक्रराचायें थे पडा के सम्बन्ध में 
जो तऊ प्रस्तुत किये हैं थे निरचय है सव विद्या सम्यत्थी भ्रमाणो ने युजत् हैं। आचार्य ने जिस 
अई्वत ब्रद्मा वा प्रतियादन शिया है वह तक प्रतिपाद्य न होने के ब7रण अनुभव गम्प है । 

शक्राचार्य ने आते भाध्य ग्रन्थों भे ब्रद्मा नानक जो सर्वोच्च सत्ता स्वीयर कौ हैं, 
उसकी गता व्यावह्यारितर, देशिक काजिक एवं वैचारिक सचाआ से वितन्नण है।' जैसा वि 


है. डा० धीबो वे सत्र और उनदे निरावरण के विए देसिये 
797 रिया दौँफआंऑशदा: वावाणा एगा0०ए, एछ ॥, छए 409-470, ([0/ 
॥ह/टों 
२ छ 85 ६७ , छह 23 
ब्र० मु०, शा० भा० डे।३१४ तप देसिद दा० राधाइणानू दिश्वियिद फितायफी, भाग 
जचूएछ ४३६।| 


जो 


अद्वैतवाद का व्यवस्थित इतिहसि प्र १४७ 


वेदान्तपरिभाषाकार का कथन है, यद्यपि यह ब्रह्मतत्व कोई द्रव्य रूप सत्य नहीं है ।* परन्तु 
फिर भी यह समस्त जगत्‌ का अधिष्ठान है । समस्त चेतन एवं अचेतन, सामान्य एवं विशेष, 
समस्त वस्तुओं का एक महासामान्य (ब्रह्म ) में ही अन्तर्भाव होता है ।" ब्रह्म का अस्तित्व बड़ा 
विलक्षण है। यदि देखा जाय तो ब्रह्म का अस्तित्व सर्वत्र व्याप्त है, परन्तु देश कालातीत होने 
के कारण ब्रह्म का अस्तित्व किसी भी स्थान पर नहीं कहा जा सकता । वस्तुत: वह एक ऐसा 
सूक्ष्म तत्व है, जिसका निर्देश वाणी एवं मन के द्वारा असम्भव है, परन्तु इसका तात्पयय यह 
कदापि ग्रहण नहीं करता चाहिए कि वहु अभाव रूप है ।* ब्रह्म की सत्ता को स्वीकार करते हुए 
शंकराचार्य ने स्पष्ट कहा है--- 
स्रह्मावसानोष्य प्रतियेघः नाभावावसानः. (ब्र० सु०, शा० भा० ३।श२२) 
ब्रह्म के अस्तित्व का निरूपण किसी अन्य वस्तु के दृष्टान्त के आधार पर असम्भव है। 
इसका कारण यह है कि ब्रह्म के न कुछ समान है ओर न कुछ असम्तान । ब्रह्म वस्तुत्तः किसी भी 
प्रकार के स्वगत भेद से रहित है। शंकराचार्य का कथन है कि एक वृक्ष, जो पत्तियों, पुष्पों 
एवं फलों के स्वयत्त भेदों से युक्त है, का सादुश्य अन्य वृक्षों के साथ देखा जा सकता है। इसके 
अतिरिक्त पापाण आदि वृक्ष से असदृश वस्तुएं भी उपलब्ध होती हैं ।* परन्तु जैसा कि ऊपर 
कह चुके हैं ब्रह्म की स्थिति इसके विपरीत है। अतः किसी - दृष्टान्त के आधार पर ब्रह्म के 
अस्तित्व का प्रतिपादन असम्भव ही है । 
व्रह्ष सत्‌ चितू एवं आनन्द स्वरूप है । ब्रह्म की यह आनन्दरूपता नैयायिक की दृष्टि से 
अनुपयुकत है। इसीलिए वह मुक्ति को शुष्क स्वीकार करता है।। जमंन दार्शनिक कान्‍्ट भी 
परम तत्व के बोध से उत्पन्न होने वाले आनन्द का बोध न होने के कारण परम तत्व की उप- 
लब्धि के सम्बन्ध में संदिग्ध था ! यही कारण है कि दार्शनिक कान्ट शुद्धवस्तु (778 0 
496॥) का .बोध असम्भव मानता था | इसके विपरीत ज्ञांकर दर्शन का भ्रमुख साध्य ही 
ब्रह्मज्ञान है। इस साध्य की प्रस्तावना के रूप में ही ब्रह्मसूत्र के अन्तर्गत सर्वप्रथम--अथातो 
ब्रद्मजिज्ञासा--(न्र० सू ० ११।१) सूत्र का निर्माण प्रतीत होता है। 
शाॉकर दर्शन के अनुसार ब्रह्म का अस्तित्व स्वतःसिद्ध है। इसलिए बह स्पिनोज़ा के 
स्वतन्त्र सत्व (8प9४६77%) के अधिक ज्मीप अतीत होता है।" वेदान्तिक ब्रह्म का 
पाइचात्य दार्शनिकों के विचारों के साथ तुलनात्मक अध्ययन प्रथम अध्याय के अन्तर्गत किया 


जा चुका है। 





१. वेदान्त परिभाषा १। 
२. शां० भा०, वृ० उ० २४६ | 
३. वाहुमनसातीतस्वमपि ब्रह्मणोनाभावामिग्रायेणामिधीयते ।>ब्न० सू०, शा० भा० 
३।२।२२॥। 
४. गीता, श्ञा० भा० १३१२१ 
. दंखिए स्यायसूञ ११२२ पर वात्स्यायन का भाष्य एवं उद्योतकर का वातिक । 
६. देखिए मर. 7. 26/67 : 7०४४ 5 )(6६०फॉएड०३ रण ्फष्यं०ा००, ५०, १. 
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, ॥4८७पॉकि : फिा९ (.लएटड णा भा फरच्पेाध्व ऐ।00909, शैब४० 28, 
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ब्रह्मै२ को असत्‌ पदार्थ कहने की आइका शक्‍क्राचार्य को पहले से विदित थी। आचार्य 
ने अपने छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ भाष्य में उन मन्द बुद्धियों की चर्चा का स्पष्ट उल्लेख जिया है जिनके 
लिए दिगू, देश, गुण, गति, फल और भेद से घून्य परमार्थ सत्‌ एवं अद्वय तत्व असत्‌ पदार्थ के 
समान दिखाई पडता है ।* इसीविर दाकराचाय ने शुन्यवाद भिद्धान्त को सवंथा अनुपपरन 
कहा है।* 
नेति नैति द्वारा वशित ब्रह्म के सम्बन्ध में उसके असत्‌ होने वी झका वरता ताविक 
दृष्टि से क्यि गये अध्ययन का फ्ल है। परद्चिमी विद्वानू आगस्ताइन भी ईश्वर वी मंजेयता 
में विश्वास रखता था ।* न्यायश्ञास्त्र का मारतोय विद्वान्‌ विश्वनाथ भी निदिष्ट वस्तु के 
ज्ञान को प्रामाणिक नहीं मानता था ।* पश्चिमी विद्वान्‌ हेगल भी शुद्ध सत्‌ तत्व को असंत्‌ 
बहने लगा था ।* परन्तु जैसा कि वहा जा चुका है, यदि मिथूयां जगत्‌ वे मूल में कसी सत्‌ 
तत्व की स्थिति ने हुई होती तो जगत्‌ वी स्थिति असम्भव ही होतीं। जगत्‌ की तो बात ही वया, 
मृगतृप्णिका भादि जो निवान्त असत्‌ हैं, विना भाधार के सिवा नही हो राकते ६ अत ब्रह्म को 
जंगतू का अधिप्ठान मानने मे सक्षोच नही किया जा सकता। अधिप्ठानवाद वे' इस सिद्धारत 
का विस्तृत निरूपण आगामी अध्याय वे अस्तर्गत किया जायेगा । 


शाकर अद्वेतवाद के अन्तर्गत ब्रह्मकी जगत्‌कारणता के सम्बन्ध मे विचार 


परमार्थ दृष्टि से तो शाकवर अद्दतवाद के अनुसार ब्रह्म एवं जगत्‌ भें अनन्यत्व होते ने 
कारण कैर्यकारणता का भदन नही उपस्थित होता । इसीलिए पाकर दर्गन के अनुसार जगतु 
को ब्रह्म वा विवर्त कहा गया है, परिणाम नहीं ।* परन्तु माया झवित से झवलित होते ने 
कारण ब्रह्म जगत का कारण है और जगत्‌ कार्य है। स्वय आचार्य शकर ने आवाशादि 
प्रपचमय जगत्‌ को कार्य तथा परव्रह्म को कारण कहा है। परन्तु ब्रद्मयें जगत्‌ के वारण 
होने वा तालय॑ यह कदापि नहीं ग्रहण करना चाहिए कि ब्रह्म अथवा उसके घमम अथवा धर्मों 
में किसी प्रकार का परिवर्तंत होता है वयोकि उत्पत्ति रक्षा तथा प्रलम वाल मे ब्रह्म अविदृत 





१ दिखदेशगृुणगतिफत भेद घुन्य हि परमायंसदु अद्बय ब्रह्म मस्ददुदीनामसद्‌ इबप्रतिमाति | 
शा० भा०, छा० उ० ८११॥१॥ 

२ ब्र०सू०, दया० भा० २२।३२। 

३. शैट दवा दीि0% ध्रीग॥६ (उए0ते ॥5 ॥0, पं 20 ४७0 पिट 5 (7पाणीफ, 
शा, 2) 

४. निविययस्त्र जानत्वे भानामावात्‌,--स्यायसिद्धान्त मुक्तावली, पूृ० ४€। 

१. सच्छुर्श ग्ी85 चच्टोबाल्त शा एफट फद्याड् प्रेटएजत तय, एल्टपास्याट5 ॥5 प्र 
पर्ट््ट्पा शिणा प्रणर्फलातहु रग इिखवाधिाएताउशिंदा। 5 वत्रताक्ा शगरीएचणएौ॥ 
एज, ॥7, ए4ट्र८ 538 

६ नहिमुृगतृष्णिकादयोपि निरासूपदामवन्ति (चा० भमा०्,गौता १३।१४) | 

७. परिणाम और विवने के सम्बन्ध में देखिए--बेंदान्त परिभाषा, प्रथम परिब्छेद । 

८ कार्पमाकाशादिक बहुप्रघद जगत्‌, कारण पर बह्य | -द० सू०, शा० भा० रहा! २। 


महंतवाद का व्यवस्यित इतिहास थे (४६ 
ही रहता है।* अतः जगत्‌ की उत्पत्ति आदि की इच्छा भी माया विभिष्ट ब्रह्म में ही है। इसी 
माया विभिष्ट ब्रह्म को ईश्वर संजा दी गई है। ईश्वर सम्बन्धी विवेचन आगे किया जायेगा । 

उपर्युक्त विवेचन से यह सिद्ध होता है कि माया गक्ति से विश्विष्ट ब्रह्म जगत्‌ का कारण 

। संक्रसमारीरककार ने माया की विशिप्टना के कारण ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान कारण 

कहा है। केवल माया व्यापारों मात्र होने के कारण जगत्‌ का उगदान कारण नहीं कही जा 

सकती । बतः ब्रह्म को ही जगत्‌ का उप्रादान कारण कहा जा सकता है। जांकर दर्शन के बनु- 
सार माया शक्ति से विभिष्ट ब्रह्म जगत्‌ का उपादाव कारण ही नही, नित्य कारण भी है।* 
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शांकर अद्वेतवाद के अन्तर्गत ईव्वर का स्वरूप 

शांकर अद्व॑तवाद दर्घन के अन्तर्गत ईइवर का विवेचन करने से पूर्व यह कहना आव- 
श्यक होगा कि शांकर दर्मन में ब्रह्म और ईश्वर नाम की दो पृथक नत्तायें नहीं स्वीकार की 
गई हैं। ब्रह्म की ही एक स्थिति है। झंकराचाय ने ब्रह्म के पर एवं अपर, यह दो भेद भी किये 
हैं। आचार्य का कथन है कि जहां अविद्या प्रयुक्त नाम ओर रुप आदि विद्येय के प्रतिरोव से ' 
अस्थूलादि बब्दों से ब्रह्म] का उपदेश किया, जाता है, वह परबह्म है। इसके अतिरिक्त जब वह 
नाम और रूपादि किसी विशेव से विभिष्द होता हुआ उपासना के लिए वर्णित होता है तब 
वही अपर ब्रह्म कहलाता है।* यह अपर बहा ही जाकर दर्शत का ईईवर है। शंकराचार्ये-पर- 
वर्ती दाद निकों ने ईडबर की व्याख्या मिस्न-भिन्‍त प्रकार से की है। इस स्वच पर शंकराचार्य 
के परवर्ती कतिपय आचारयों के मतों का निरूपण किया जायेगा। 

नृसिहाश्रम का सत--नृसिहाक्षम और उतके जनुवायियों का कथन है कि जब शुद्ध 
चित्‌ का प्रतित्रिम्व माया में पड़ता है तो वह ईश्वर कहलाता है और जब उस चित्‌ काप्र ति- 
विम्व॒ अविद्या में पड़ता है तो चह्‌ जीव कहलाता है ।* 

सर्वज्ञात्मा का मत---सर्वजात्मा माया एवं अविद्या के मध्य किसी भंक्ार का भेद नहीं 
देखते | सर्वज्ञात्मा के विचार से जब चित्‌ का प्रतित्रिम्व पुर्ण कारण के रूप में अविद्या में पड़ता 
है तो हम उसे ईश्वर कहने हैं और इसके विपरीत जब चित्‌ का अ्तिव्रिम्ब अविद्योत्तन्न अन्च:- 


१. |. 22. 32/7व5 उापंलेड--रिलुगपंणा रण क्रीमीणय 6: जुगडबा, पेश एपी- 
ईए76, ७०). था, 9. 249. 

२. तज्जन्यत्वे सति तज्जन्यजनको व्यापार: । 

३. [पर इच्रगॉप्बएड 5एड0ढ9, फ्रिवशियवा एथेएड 4० थीविटशा। (निमित्तकारणम्‌” ) 

25 ५] 35 (96 ख्ाद्ाधागों ०8५५९ (उपादान कारणम्‌ ) पार्च0पें & पीर 

0407 णी॑ छाए >पह्76००5 ग्राध्दायदो <0०-€पटाएवोी छत 





छशंघहु 20 ए्राशयए 
छाए, (8. 8. एशा[०05५म79 ॥९८घीा९5 929, 7०26 28.) 

४. किपुनः पर ब्रह्म किमपरमिति, उच्चते यत्राविद्याकुृतनामरूपादिविश्लेपश्रतिपेधादस्थूलादि 
इाब्देन्नंह्योपदिदयते ततू परम्‌ । तदेव यत्र नामहूपादिविशेषेण कैनविंद्विविशिष्ट्मुपासना- 
योवदिदयवते, 'मनोमय:प्राणशरीरो भारष: (छा० श।१४२) इत्यादिशनदुसस्‍्तदपरम्‌ । 
ब्र० सू०, गा० भा० अादाधड। 

५. 2). #./. 706 80: जिवेश्ण श05०एछ5, ए०- ॒, ए. 470. 
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करण में पडता है तो उमर जीव या जीवा८्मा कहने हैं ।' 

विद्यारण्य का सत -प्मदणी के लेखक विद्यारण्य ने जीब और ईडव॒र को माया नामक 
कामधेनु के बत्स रूप कहा है ।* 

भह्द तचन्दिकाकाए सुदर्शनाचार्य का मत--अद्वत चन्द्रिका के लेखक सुदर्शनाचाय॑ का 
विचार है कि एक ही परमभेदवर मायानिष्ठ सत्व रज और तमोगुण के भेद से ब्रह्मा, विष्यु 
और महेश सज्ञाओं को प्रात होता है ।* 

इस प्रकार उपर्युक्त मतो के विवेचन से यह स्पष्ट सिद्ध होते है कि ईश्वर की सत्ता 
माया पर आधारित है। शाकर दर्शन के अनुसार माया के बिना परमेश्वर का स्तप्ट्रत्व भी सिद्ध 
नही होता ।९ 

ईदवर का अन्तर्योमित्व एवं दासकत्व---विपय एवं विपयी दोनों के अन्तर्गत ईदवर 
की सत्ता होने कै' कारण ईइवर अन्‍्तर्यामी है। इसके अतिरिबत ईश्वर ही जगत्‌ का खध्टा, 
दा।सक एवं सहारकर्ता है  श्रीमदभगवद्गीता की उस उबित में ईश्वर के अन्तर्या मित्व की बडी 
स्पष्ट ऋलक मिलती है जिसमे यह कहा गया है कि ईश्वर ही यन्त्राहूद के समान समस्त प्राणियों 
को अपनी माया से भ्रमित करता हुआ समस्त प्राणियों के हृदय में बतंमान रहता है ।* परन्तु 
यहा यह विचाय॑ है कि सायोप्ाधिक ईइवर स्वयं अपनी माया से स्पृष्ट नही होता । इस सम्बन्ध 
में दाक्राचा्य का कथन है कि जिस प्रकार मायावी (ऐच्रिजालिक) स्वय भ्रसारित“माया से 
त्रिकाल में भी स्पृष्ट नही होता उसी प्रकार परमात्मा भी समार माया से अस्पृष्ठ है ।* 

ईंदवर को लीला ओर सृष्टि--जै सा कि ऊपर भी कहा गया है शाकर दक्धन मे ईश्वर 
को जगत्‌ का ल्रप्टा कहा_ गया है। श्रुति में भी एको5ह वहुस्या प्रजावेय/ भादि वावयों में 
परमेश्वर के अनेक रूपो मे उत्तन्‍्न होने की इच्छा का उल्लेख हुआ है। यहा यहू विचारणीय' 
है कि जो परमेश्वर आप्तकाम है, उसमे सुष्टि-उत्पत्ति की इच्छा किस प्रकार उत्पन्न होती 
है । उतत शका का समाधान शकराचार्य के सिद्धान्त के अन्तर्गत समुचित रूप से उपसब्ध 
होता है। शकराचार्य ने सुष्टि को ईश्वर बी लीला का फल कहा है। शक्राचार्य ने इस 
सम्बन्ध में एक दृष्टान्त देते हुए कहा है कि जिस प्रकार सोक में किसी राजा था राजा वे मन्त्री 
की, जिसकी समस्त कामनाए पूर्ण हों गई हैं, क्रीडाक्षेत्र मे प्रवुत्तिया किसी दुसरे प्रयोजन 
वी अभिलापा न वरके वेवल लोला रूप ही होती हैं ओर जिस प्रकार कि उच्छूवास, भ्रवास 
भादि किसी बाह्य भ्रयोजन वी अभिर्सान्ध के बिना स्वभाव से ही उत्पन्न होते हैं, उसी प्रकार 
किसी अन्य प्रयोजन की अक्षपेक्षा के बिना स्वभाव से ही ईइवर की भी केवल लीलाश्प धवृत्ति 
कही जायेगी [४ यदि वहा जाय कि लोक में लीलाओ मे भी किसी प्रकार का सूक्ष्म प्रयोजन 


१ 77 ७7४ एक एव पता शिगरी०5०फछए, ५० 7, छए 478 
मआवाब्याया वामवेगोत्सो जीवेश्वशबुमी। :--पचदशी,चित्रदीष प्रकरण, इलोक २ऐ६। 
अह्दतचरिद्धिता, पृष्ठ "४० (बनारस सस्करण १६०१) । 
नहितयाविना परमेदवर॒स्य खप्दृत्व सिध्यति [ब्र० सू०, शा० भा० १।४॥३)। 
द्र० सु०, शा० भा० १११।१८ २०, २२, १॥३।३६, ४१, ३।२६।१० । 
शा० भा० गीता १८६१ 
ब्रं० सू० शा० भा० २।१॥६। 
ब्र० सू ०, शा० भा० २।१।३३॥। 


वा द्ू ही खंड नई अं ते 


भद्देववाद का व्यवस्थित इतिहास छ १५१ 


देखा जा सकता है तो भी ईश्वर लीला के सम्बन्ध में किसी सूक्ष्म प्रयोजन की उत्प्रेक्षा करना सम्भव 
न होगा। क्योंकि जो ईश्वर पूर्ण काम है उसकी लीला में किसी प्रकार का प्रयोजन नहीं देखा 
जा सकता । इससे यह सिद्ध होता है कि सृष्टि लीलाविधायी ईश्वर के स्वभाव का फल है। 

शॉकर दर्शन में सृष्ठि वैषम्प मौर ईश्यर--यदि ज्प्तकाम एवं निस्पृह ईश्वर जगत्‌ 
का खष्ठा है तो उसकी सृष्टि में वैषम्य किस प्रकार मिलता है,' यह विचारणीय है । वस्तुतः 
सृष्टि वेपम्य स्पष्ट है, क्योंकि संसार में कोई भत्यन्त ऊंचा है, कोई मध्यम है और कोई नीच । 
सृष्टि की उतत विपमता का कारण शंकराचार्य ने विस्तार से समझाया है। शंकराचार्य का 
कथन है कि ईश्वर निरपेक्ष होकर सृष्टि का निर्माण नहीं करता, वरन्‌ वह धर्म और अपर्म की 
अपेक्षा करके सृष्टि निर्माण करता है ।* सृज्यमान प्राणियों के धर्म और अधर्म की अपेक्षा से 
सृष्टि विषम होती है। अतः ईश्वर का कोई अपराध नहीं है। ईश्वर को तो परज॑न्य के समान 
समभना चाहिए। जिस प्रकार क्रि ब्रीहि, यव आदि की सृष्टि में पर्जन्य साधारण कारण है 
और ब्रीहि, यव आदि की विपमता में उस बीज में रहने वाली सामथ्य असाधारण कारण है, 
उसी प्रकार देव मनुथ्य आदि की सुप्टि का ईश्वर साधारण कारण है! देव मनुष्यादि की 
विपमता में तो तत्‌ तत्‌ जीवों में रहने वाले कर्म असाधारण कारण होते हैं। इस प्रकार ईश्वर 
कर्म की अपेक्षा रखने से वैपम्य और नैधृण्य रूप दोषों का भाजन नहीं है । 

यह विचारणीय है कि सापेक्ष ईश्वर नीच, मध्यम और उत्तम संसार का निर्माण किस 
प्रकार करता है। इस सम्बन्ध में कोपीतकि ब्राह्मण के अन्तगंत स्पष्ट रूप से कहा है कि ईइवर 
जिप्तको इस लोक से ऊंचा ले जाना चाहता है, उससे साधु कम कराता है और जिसको नीचे 
ले जाना चाहता है, उससे असाधु कार्य कराता है ।* परन्तु श्रुति के उतत विचार के अनुसार तो 
इंडइवर की बपम्य सुष्ठि अधिक पक्षपात पूर्ण प्रतीत होती है क्योंकि किसी से साधु एवं किसी से 
असाधु कर्म कराने में ईइवर का उद्देश्य पक्षपात पूर्ण ही कहा जायेगा। ईश्वर के सम्बन्ध में 
उक्त शंका का करना उचित नहीं है। अनादिकान से पूर्व संचित साधु या असाधु वासनाओं के 
कारण पुरुष स्वभाव से ही तत्‌-तत्‌ कर्मों में प्रवृत्त होता है। अतः ईदवर इस में साधारण द्वेतु है। 
इसलिए ईश्वर को पक्षपात पूर्ण ख्ष्टा नहीं कहा जा सकता ।* 


शांकर वद्वेतवाद के अन्तर्गत जीव का स्वरूप 

एक अद्वैत तत्त्व ब्रह्म के ही माया शक्ति के कारण ईइबर एवं अविद्योपाधि के कारण 
जीव, ये दो भेद हैं। शंकराचार्य ने जीव की जीवता को.स्पष्ट करते हुए कहा है कि जब तक 
हा सम्बन्ध रहता है तभी तक जीव का जीवंत्व एवं संसारित्व 


बुद्धि रूप उपाधि के साथ जीव के 3080 
न्ध में झाकर वे दान्त के अनुयायी विद्वानों के चिभिन्‍त 


है ।४ जीव के स्वरूप विवेचन के सम्ब 

६. धर्माधर्मावपेक्षत इतिवदाम: ।>ब्र० सू०, शञा० भा० २११।३४। ३ ल्‍ 

ऐपल वसाधुकर्मका रयति त॑ यमेम्य: लोकेम्य: उम्निनीपत एपउठएवासाबु कर्मंफारयति त॑ 

यमथो भिनीपते। (कौ०ब्रा० शा) | हि ४ 

३. अनादिदुर्वाजितसाध्वसाधुवासतया स्वभावेन जतस्य तेत्‌ तत्‌ कर्म प्रवत्ती ईश्वरस्थ 
साधारणहेतुत्वात्‌, अतोइमवध ईश्वर:--रत्तम्नभा, ब्र० सू ० २।१।३४। 

४. यावदेव चाय॑ बुद्धयुपाधिसस्वन्वस्तावज्जीवस्य जीवत्वं संसारित्वं च--ब्र ० छू ०, शा ० 





भा० २३।३० । 


मन मिलते हैं। इस स्थल पर इन विद्वानों वे प्रमुख मतो का उल्लेख करना समीचीन होगा! 
वाचत्पतिं मिल का मत--वाचस्पति मिश्र वा मत है कि अविद्या जीव वा अधि- 
करण है परन्तु जीव म रहने वाली अविद्या विमिनता और विपय्रता के कारण ईश्वराधरित 
होने से ईइवराश या कही जाती है ।* 
प्रद्टाय दिदरणकार का सत--प्रतवटार्थ विवरणकार वा मत है किसदवंमूतप्रदृति 
चिन्मात्र सम्पन्बिती अनादि एवं अनिवंचनोद साया से चैतन्य का प्रतिनिम्ध ईइवर है और 
उमी माया के अविया नाम बाते क्रावर्ण और विक्षेप शक्ति झुबत परिच्छिन्न अनन्त प्रदेश! 
में च॑तत्य का प्रतिबिम्ब जीव है। (सिद्धान्त लश सग्रह, २६) 
विद्यारण्य का मत--विद्यारण्य का मत है कि त्ियरुणात्मिका प्रदति के भागा और 
अविद्या यह दो रूप हैं। रज और तम से तिरस्इस न होकर जी युर्य रूप से शुद्ध सत्य प्रधान 
है, वह माया है । दसके अतिरिक्त जो रज और तम से अभिमृत होवर मलित सत्व प्रधान है 
बह अविद्या है। सक्षेप में माया में प्रतिविम्बित चैनस्य जीव है ।र 
सर्वेज्ञात्म मन का मत-सर्क्षप झारीरक के रचयिता सर्वज्ञात्म मुनिने अविद्या मे 
चैतन्य के प्रतिधिम्व को ईश्वर तथा अन्त करणप्रतिविम्वित चैतन्य के प्रतिविम्ब को जीव सजा 
दी है |? 
बृगृदुदय विवेक के अनुसार जीव के तीत भेद--दृगृदृश्य विवेक वे! अन्तर्गत विद्यारप्स 
मुनि ने जीव के तीन भेद तिये हैं-“(१) अल्त वरणावच्छिन्न बूटस्थ चैतन्य प्रारमार्षिक 
जीव । (२) मायादत कूटस्थ में बित्‌ का आभास रूप व्यावहादिक जीव। (३) निद्रा से 
आवृत व्यावहारिक जीद में कल्पित भ्रातिमासिक जीव ।* इस प्रकार विद्यारण्य ने जीव ने 
उक्त भेदो का उल्लेख करवे वेशानिक अध्ययन का परिचय दिया है। 


मप्पय दीक्षित द्वारा उद्धृत कुछ भनन्‍्य मत 


विवरण मत वे अनुपायियों वे अनुसार अविद्या में चेतर्य का आभास जीव ओर 
विम्वस्थानापरत चैतन्य ईइवर है । दुछ थन्य विद्यातों बे अनुगार जीव, अन्त करण से अब- 
ौ्छिन्त है। एक अन्य मद का उल्लेख करते हुए अप्पय दीक्षित ने कद्धा है कि दुछ विद्वानों के 
मतानुमार जीव न प्रतिद्िम्व है कौर ने अवच्दिन्त । जिस प्रकार कुल्तीपुत्र कर्ण मे राधेयदव 
(राघापुत्र) वा व्यवहार होता है उसी प्रकार अविद्या से जधिकृत बद्रढ्म मे ही जीवत्वका व्यत्र- 
हार होता है। इसे अतिरिवत कुछ विद्वानां वे मतानुतार जीव वी स्थिति योगी के समान है। 
“जिस प्रकार कि एक ही योगी विभिन्‍न दरीरों के समूह मं भपनता आधिपत्य रखता है, उसी 
प्रवार हिर-्यगर्भ से बन्‍्य एक मुख्य जीव है । यही छोठ सव दरीरो ले अधिवार रखता है (४ 





आमती, ब्र० सु०, १४३) 

पवदर्शी तत्व विवेड प्रकरण--१६ १७॥ 

सिद्धान्त लेए सत्र हे, ३२ [प्रयम परिच्छेद) । 

देखिए, सिद्धान्त सेध सग्रह, ३८,३६ (गयम परिच्छेद ) । 
दैखिए, मिद्धास्त जेश सत्र ४०,४२,४४ (प्रथम परिदेद ) । 


पद हट बम हत हक 


अद्वेंतवाद का व्यवस्थित इतिहास ४ १४३ 


इस लेखक का दृष्टिकोण 


जेसा कि जीव सम्बन्धी विवेचन के आरम्भ में ही कहा जा चुका है, मूल तत्व एक 
मात्र ब्रह्म ही है। ब्रह्म ही अविया के कारण जीवत्व को प्राप्त होता है। वस्तुतः जीवों का 
वास्तविक स्वरूप ब्रह्म ही है--जीवानां स्वरूप वास्तव ब्रह्म (भामती, ब्र० सू ० १४३) | यहां यह्‌ 
ओर उल्लेखनीय है कि अविद्या निवृत्ति होने पर जीव ईश्वरत्व को प्राप्त होता है। इस ईश्वर 
से ब्रह्म की सत्ता पृथक नहीं समभनी चाहिए ।जगंत्‌ के समस्त सुख दुःखादि का भोकता एवं 
विभिन्‍न कार्यों का कर्ता यही जीव है ।* इस प्रकार शुद्ध चैतन्य रूप ब्रह्म के ही अविद्योत्तस्त 
जीवादि भेद हो जाते हैं। 

कर्ता एवं भोक्‍्ता जीव की ही विश्व, तंजस और प्राज्ञ संज्ञाएं है। जीव की उवत अव- 
स्थायें जाग्रतू, स्वप्स एवं सुपुप्ति, दन तीन अवस्थाओं, स्थूल, सूक्ष्म एवं कारण, इन तीन झरीरों 
तथा अन्नमय, मनोमय, प्राणमंय, विज्ञानमय और आनन्दभय इन पंच कोशों पर आधारित 
हैं। जाग्रत्‌ अवस्था में स्थित अन्नमय कोबरूप स्थूल बरीर के अभिमानी जीव की विद्व कहते 
हैं। स्वप्नावस्था में स्थित मनोमय, प्राणमय और विज्ञानमय कोशरूप सूक्ष्म शरीर के अभि- 
मानी जीव को तैजस कहते है। उबत तीन कोश ही जीव की ज्ञानशवित, इच्छाशवित तथा 
क्रियाशक्ति के कारण है | विज्ञानमय कीश ज्ञानगवित से युक्त होने के कारण कत्‌ त्वमय है। 
मनोमय कोण इच्छाशवित से युक्त होने के कारण विवेक का साधक है एवं प्राणमय कोश ग्रम- 
नादि क्रिया से युक्त होने के कारण कार्य रूप है। सुपुष्तिअवस्थावर्ती आानन्दमय कोश रूप 
कारण शरीर के अभिमानी जीव को प्राज्ञ कहते है। उपयुक्त जाग्रदादि अवस्थाओं, स्थूलादि 
शरीरों एवं अन्नमयावि कोशों के अनुरूप ही समप्टि रूप ईश्वर को वैश्वानर या विराट, 
सूत्रत्मा या हिरण्यगर्म तथा ईश्वर कहते हैं । ः 


जीव और ईर्वर 

ईइवर माया वाक्ति सम्पन्न है और जीव अविद्योपाधि से उपहिंत । जहां ईश्वर में सर्- 
ज्ञत्व, सर्व शवितमत्व एवं सर्वव्यापकत्व है वहां जीव अल्पन्ञ, तुच्छ एवं अत्यंत लघु है ।* शंकरा- 
चाय का कथन है कि मिरतिणय उपाधि से सम्पन्न ईश्वर अत्यन्त हीन उयाधि से सम्पन्न 
जीवों पर शासन करता है ।* जैसा कि कहा जा चुका है, ईश्वर और जीव मूलतः एक ही है | 
चैतन्य तत्व जीव एवं ईश्वर का एक ही है। जीव ईइ्वर के बंञ् के समान ही है, परन्तु वह 
मुख्य अंञ नहीं है। इसका कारण यही है कि निरवयव ईश्वर का अंश नहीं हो सकता ।* 

जीव और ईइवर में एक विशेष अन्तर यह है कि जीव सांसारिक दु.ख सुखादि का 





१. ब्र० सू०, शा० भार, २३२६, शाद।रेरे | 
२. चालाग्रशत भागस्य शतथा कल्पितस्थ च । 
-भागोजीवः सविन यः स चाउप्ननुत्याय कल्पते ॥--३वे ० उ० ५६ । 
तथा देखिए, ब्० सू०, शा> भा० २३।२६। 
३. निरतिशयोयाधिसम्पस्नश्वेश्वरो विहीनोपाधि सम्पन्ताओ्जीवान्‌ प्रधास्तीति न किचिद्‌ 
विप्रतिपिव्यते | ब्र० सू०, था० भा०, २ रे।४५) 
४. अंभइवांचों नहि निरवयवस्य मुख्योड्यः सस्मवति ।-ब० सू०, शा० भा० राहाउ३ । 


१५४ ० अइ्डतवेदाग्त 


अनुभव कर्ता है परन्तु ईश्वर दु खादि को अनुभवर्कर्ता नहीं है । इसका कारण यह है कि जीव 
अविद्या के आवेश के वश देहादि के आत्मभाव को प्राप्त कर तत्हूत दु ख से 'अहृदु खी' मैं दु खी 
हु, इत्यादि अविद्याकृत दु ख के उपयोग का अंभिमानी होता है। इसके विरृद्ध परमेश्वर का 
देहादि में आत्ममाव या दु खादि का अभिमान नहीं है। वैसे तो, यदि विचार बर देखा जाए 
तो जीव वा दु खादि का अभिमान भी पारमाधिक नही है। क्योत्रि जीव का अविद्या से कल्पित 
नामहप से निव्‌ तत देह, इस्द्रिय एव उपाधियों के अविवेष भ्रम से उत्पन्न हुआ ही दु खादि का 
अभिमान है पारमाथिक दु खाभिमान कदापि नही है। एक उदाहरण से यह कथन और स्पष्ट 
हो जाएगा। जिस प्रकार की पुस्ष अपने देह को प्राप्त हुए दाह, छेद्दत आदि से उत्पन्त दु व 
व उस देह के अभिमान की भ्रास्ति सै अनुभव करता है, उसी प्रकार स्नेह वद् पुत्र सित्र भादि 
में अभिनिवेश करता हुआ 'में ही पुत्र हु' मौर “मैं हो मित्र हू दवत्यादि रूप से अनुभव करता 
है॥ बत इस विवेचनमे यह निष्कर्ष निकलता है कि मियूयाभिसान वा भ्रम ही दू खानुभव का 
नि्मित्त है ।' अद्वत वेदान्त दर्शन के अनुसार पारमाधथिक दृष्टि से तो जीव ब्रह्म रूप ही है।' 
बत उसके (जीव के) दु खयुखादि भी पारमाधथिक नही हैं । 
जोव और साक्षी का अन्तर--बद्म, ईश्वर, जीव और साक्षी शब्दों में पारमायिक 
दृष्टिसे एक तत्द की ही स्थिति होते हुए भी सूक्ष्म अन्तर उपलब्ध होता है । उपाधि घुग्प चेतन 
तत्व का ताम है ब्रह्म एव माधाविश्िप्ट ब्रह्म वी ईइवर सज्ञा है। जैसा कि ऊपर कहां गया है 
जगत्‌ वे भोकतापनत का अभिमानी जीव है। साक्षी इन तीनो से भिन्न है। बह न कताहै ने 
भोवता और न स्ष्टा! जीव और साक्षी के भेद का स्पष्टीकरण सुण्डकोपनिपद्‌ के अन्तर्गत 
एक उपमान के आधार पर बड़े सुन्दर ढय से क्या गया है। सुण्डकोपनिपद्‌ में कहा है ति 
एक वृक्ष पर सदा साथ रहने वाले दी पक्षी रहते हैं। उनमे से एक पिप्पल (मधुर फत) वा 
स्वादपूर्वंक भक्षण करता है और दूसरा पिप्मल को न खाकर उस दूसरे पक्षी वो देखता मात्र 
रहता है ।' यह द्वप्टा ही साक्षी है। उक्त स्थल पर भाष्य करते हुए शकराचार्य मे शरीर की 
क्षेत्र, एव अविद्याकामकर्मंदासना के आश्रय लियोपाधि से उप्हित आर्मा और ईइवर को पक्षी 
कहा है । आचार्य शकर का कथन है कि उनमे से एक क्षेत्रज्ञ लिपोपाधि हूप वृक्ष के आधशित 
हू 28 30% सार निष्पन्त सुखदु व रूप फर का अविवेक से उपयोग करता है। दूसरा आर्पात्‌ 
शुद्ध-बुद्ध-मुक्त स्वभाव बाला, सर्वेज्ञ तथा सर्वसत्वोपाधियों से युक्त है, वहूँ 
कर्म फलों का भोक्‍ता नहीं है । यदि ईश्वर साक्षी रूर से भोकता जीव एवं भोग्य का प्रेरत है| 
राजा के समान ईइवर वा दर्शन ही प्रेरणा है ।। इस प्रकार मोकता जीवात्मा एवं साक्षी ईश्वर 
के बीच अन्तर द्रष्टव्य है । 
जीव और जास्मा--प्रत्येत जीव का मूल स्वहप आत्मा है और यह आत्मा प्रत्येक जोव 





१. दइ० सू०, शा० भा० २१६४६।॥ 

२ तथालाविद्या निर्मित जीवमावश्युदासेन ब्रह्ममावमेव जीवस्थ प्रतिपादयन्ति वेंदाला 

तत्वमसि इन्येवमादय ।--ब्र० सू०, ज्ा० भा०, २।३।४६ | 

सुग्डगोपनिषद्‌ ३१॥१॥ 

दशा भा०, मु० उप०, ३॥१।१। 

४ तयो परिष्ववयोरन्य पक क्षेत्ज्ञो दर्मनमात्र हितस्थ प्रेरथितृत्व राजनतु+झ्ञा> भा? 
मुण्ड० उप० २॥११॥ 


र्न्दू 
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में ब्रह्मह्प है। आत्मा की भजरता, अमरता एवं कूटस्थता शांकर वेदान्त में स्थान स्थान पर 
व्यास्यात है ।! जीव भी आत्मा से भिन्‍न नहीं है । वस्तुत: न वह भात्मा से भिन्‍न है, न उसका 
अंश है और न उसका रूपान्तर है। इसके विपरीत जीव स्वभावतः भात्मा ही है। यहां यह 
शंका होना स्वाभाविक है कि जो आत्मा फूटस्थ है वह जीव में सक्रियता एवं प्रवृत्ति किस 
प्रकार ला देता है। शंकराचार्य ने इस सम्बन्ध में एक उदाहरण देते हुए समभाया है कि जैसे 
लौह-चुम्वक स्वयं प्रवृत्ति रहित होने पर भी लौह का प्रवत्तंक होता है अथवा जैसे रूप आदि 
विषय स्वयं प्रवृत्ति रहित होने पर भी नेत्रादि के प्रव्तंक होते हैं, इसी प्रकार प्रवृत्ति रहित 
होता हुआ भी ईश्वर सर्वव्यापक, सर्वज्ञ एवं सर्वशवितिमान्‌ होने से सबको प्रवृत्त करे, यह उचित 
ही है ।* 

जीव और आत्मा के एक होते हुए भी जीवकी आत्मरूपता के बोध के न होने का 
कारण यह है कि वह अविद्याजन्य विभिन्‍न उपाधियों से आवृत है। अविद्या निवृत्ति होने पर 
जीव-आत्मरूपता को ही प्राप्त होता है। भात्मरूपता को यही स्थिति ब्रह्म।त्मता की स्थिति है । 


जीव की एकता एवं अनन्तता का विचार 

जीव एक रूप है अथवा अनन्त रूप है, इस विपय में अनेक मत उपलब्ध होते हैं । कुछ 
विद्वान एक जीववाद का समर्थन करते हैं एवं कतिपय अन्य विद्वान अनेक जीववाद के अनु- 
यायी हैँ। एक जीववाद एवं अनेक जीववाद के भी अनेक रूप मिलते हैं। इस स्थल पर एक 
, जीववाद एवं अनेक जीववाद के अनेक रूपों की आलोचनात्मक विवेचना की जायेगी ! 

एक जीववाद फे अनेक रूप--एक जीववाद के अनेक रूप उपलब्ध होते हैं। इस 
सम्बन्ध में जो एकाधिक मत मिलते हैं, उनका पृथक्रे-पृथक्‌ विवेचन किया जायेगा। 

प्रथम मत---एक जीववाद के कुछ अनुसर्ताओं का कथन है कि वस्तुतः जीव एक ही 
है। एक ही जीव अंबिया से समस्त जगत्‌ की कल्पना करने वाला है। इन एक जीवबादियों 
का कथन है कि जिस्र प्रकार स्वप्न में देखे गये पदार्थों की निद्रा निवृत्ति होने पर, निवृत्ति हो 
जाती है, उसी प्रकार अविद्या निवृत्ति के पश्चात्‌ अनन्त जीवयुक्त जगत्‌ की कल्पना भी नष्ट 
हो जाती है । इस मत के अनुसार मुबित की सत्ता भी काल्पनिक ही कही गयी है । 

आलोचना --उवत मत का एक बडा दोप यह है कि इस मत के अनुसार जीब ही 
समस्त काल्पनिक जगत्‌ का सष्टा है | वस्तुत: जीव को जगत्‌ का खष्टा नहीं कहा जा सकता । 
जगत्‌ का स्रष्टा तो ईश्वर ही है जो बिना किसी प्रयोजन के जगत्‌ की सृष्टि करता है ।* अतः 
एक जीववादियों का उक्त मत संगत नहीं कहा जा सकता । 

द्वितीय मत--एक जीववादियों के दूसरे मत के अनुसार ब्रह्म के प्रतिविम्व॒भूत 
हिरिण्यगर्भ को ही मुख्य जीव माना गया है। इस मत के अनुयायी विद्वान्‌ जीव के सखप्टूत्व का 
विरोध करते हैं । द 

उक्त मत का दोष--प्रत्येक -कल्प में हिरण्यगर्भ का भेद होने के कारण किसी हा एक 
ह्रिण्यगर्भ में मुख्य रूप से जीवत्व की स्थापना नहीं की जा सकती | अत: एकजीववादियों का 





१. देखिए, शांकर भाष्य, गीता, २४२०, २।२४। 
२. ब्रह्म सूत्र, शांकर भाष्य २२॥२॥ 
३. ब्र० मू०, शा० भा० ३॥१॥३३ 


१५६ ० अद्ितवेदान्त 


उतने मत भी दूषित है । 
ततीय मत--तुतीय मत के अनुसार एक जीववादियों वा कथन है कि एक ही ज॑ 
मस्यामख्य विभाग के वितरा ही सब घरीरों मे स्वभोग के लिए अधिष्ठित है।* अत इसम 
दे अतसार अविद्ा के एक होने के कारण तन्प्रतिविम्वित चेतन्य--जीव एक ही है। यही 
जीव सकल शरीरो म॒ स्वभोग वे लिए अधिप्ठित है। एक जीववादिया का उतत सिद्धान्त 
विशेषानेक्द्या री रैक जीववाद के नाम से प्रचलित है । 


अनेक जीववाद का मिद्धान्त 


भगैफ जीववाद वे सिद्धान्त के अनुसार ब्रह्म ही अविद्या जन्य अन्त करणोंपाधि के 
द्वारा अनेबजीवभावत्व को प्राप्त करते ससारी बन जाता है। इस सम्बन्ध में शक राचाय वा 
बथन है कि अतन्त ससारी जीव अपने स्वत्पवोध से वचित होकर अज्ञान की निद्रा में शयत 
किया बरते हैं।* अविद्या निवृत्ति होन पर ही जीव मुक्ति लाभ करते हैं। जिन जीवो की 
शविद्या निवृत्ति नहां होती वे मुक्ति लाम नहीं करते । इससे यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि जीव 
एक्न होकर अनस्त हैं। अनेक जीववाद वे सम्बन्ध में आलोचना व रते हुए कुछ विद्वानों का 
कथन है कि सर्वंश ईइवर द्वारा जीवों वी मसख्या ज्ञात होने पर जीवा तो अनन्त नहीं कहा छा 
सकता | इसके अतिरिवत यदि यह कहा जायेगा कि ईश्वर के लिए भी जीवो की संख्या अंतन्‍्त 
है, तो ईश्वर वे सवनत्व में बांधा उत्पन्त होगी । उबत पक्ष वे विपरीत हमादा निर्वेदन है कि 
अविया के अवादि होते हे कारण अवियाजन्य जीवों शी निश्चित सख्या के अभाव में जीव की 
एक बाल में ग"ता न होत वै कारण ही जीवो को अनन्त कहा यया है। समाद्यावाय॑ ने भी 
जीवा की संख्या ज्ञात न होने के कारण ही जीवा को अनन्त कहा हैं ।* 


अनेक जीववाद मे अनेक स्पस्ूप 


एक जीववाद की दही तरह अनेक नीववव।द के भी अनेक स्वरूप होते हैं। यहां अतेव 
जीवबाद के सम्बन्ध में उतलब्ध विभिस्त सतो का उल्लेख करना समीचीत होगा । 

प्रथम सत--वतिपय अनेक्जीवदादी आलोचए विद्वान अन्त करण आदि मो जीव 
की उपाधि मानकर बद्ध तथा मुक्त की पृथक व्यवस्था करके अनेक जीववाद का प्रतिपादत 
करते हैं। 

द्वितोथ सत--ननेक जीववादियां के द्वितीय मत के अनुसार यद्यात्रि शुद्ध इह्म का 
गाश्रय एवं विपय अचान एक ही है एव इस अज्ञान की निवृत्ति होने पर ही मोक्ष होता है 
तथापि यहू पन्नान साश है। इसका कारण यह है कि जीवन्मुवित में अज्ञान के विश्लेपाज्ष वी 
जनुवृत्ति होवी है। भव जिस उपाधि मे ब्रह्म ज्ञान की उन्पत्ति होगी उसी स्थत में अज्ञान की 
माशिव भिदुन्ति होगी। इसके विपरीत जन्य उद्ाधियों से पूर्वकत्‌ अपने जद्मों में अज्ञान वी 





१ देखिए--आपयदीसित, सिद्धाल्त लेद संग्रह ६/१२३। 

२. अविधात्मिता हि वीजएक्तिरस्यशश्बदनिर्देशया परमेदवराभथा मादामयी महासुपुष्ति 
अस्या स्वल्प्राविवोबरहिता ब्रेस्ते भ्सारियों जीवा ! ब्र० सू०, शा» भार 
शूढ।3 | 


३ अनन्ताइच जीवा अर्शतिसब्यात्यात । प्ेदान्त औमुदी, पृष्ठ २७८ । 
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मनुवृत्ति होगी ।' 

तुतोय मत--अनेक जीववाद के इस तृतीय मत का स्थापक नैवायिक है। अनेक 
जीववादी नेयायिक का कथन है कि जिस प्रकार भूतल में घटात्यन्ताभाव की वत्ति में घटसं- 
योगाभाव के नियामक होने के कारण, घटसंयोगाभाव वाले प्रदेशों में घटात्यन्ताभाव 
सम्बन्ध करके स्थित रहता है, इसके अतिरिवत प्रदेशान्तर में जहां घट संयोग की उत्पत्ति से 
घटसंयोगाभाव की निवृत्ति हो गई है, सम्बद्ध नहीं होता, इसी प्रकार चैतन्य में अज्ञान की 
वृत्तिता का नियामक मन होने के कारण अज्ञान मनरूप उपाधि से युवत प्रदेश में तो व्याप्त 
करके रहने वाली जाति के समान, अस्त:करण में प्रतिविम्व रूव समस्त जीवों में रहता है। 
जिस प्रकार कि जातिरुपधर्म नष्ट व्यक्ति का त्थाग कर देता है उसी प्रकार अज्ञान भी उस 
जीव का त्याग कर देता है, जिसमें विद्या उत्पन्न हो जाती है। यही त्याग मुक्ति का कारण है। 
परन्तु जिस पुरुष में ज्ञानोत्यत्ति नही हुई है अज्ञान उसमें भाश्चित रहता है। अतः जिस जीव 
में अज्ञान का आश्रय है, वही बद्ध है। इस प्रकार नैयायिक अनेक जीववादी की वन्धन और मोक्ष 
की कल्पना भी शांकर वेदान्त से भिन्‍न है । 

चतुर्थ मत---अनेक जीववादियों के चतुर्य मत के अनुसार प्रत्येक जीव में अविद्या भिन्‍म 
रूप से वतंमान रहती है। यही कारण है कि प्रत्येक जीव की सुवित उसकी अविद्या निवृत्ति 
पर आधारित है। 

आलोचना--ऊपर हमने एक जीववाद एवं अनेक जीव॑बाद के सम्बन्ध में विभिन्‍न 
मतों का उल्लेख किया हैं। यहां हमें इतना ही कहना है कि एक जीववाद की अपेक्षा अनेक 
जीववाद ही युक्ति-संगत है । जैसा कि कहा जा चुका है, शंकराचार्य भी अनेक जीववाद के ही 
समर्थक हैं। एक जीववाद के विरोध में हमारा तक है कि यदि एक जीव को ही सकल दरीरों 
का अधिष्ठान माना जायेगा तो उस जीव को भिन्‍न-भिन्‍न शरीरों की सुख-दु.खादि की अनु- 
भूति भी होगी, किन्‍्तू ऐसा नहीं देखा जाता । अतः एक जीवचाद की अपेक्षा अनेकजीवबाद 
का सिद्धान्त ही युक्षिसंगत कहा जायेगा । 


शंकराचाये का अद्वेतवाद और उनका मायावाद का सिद्धान्त 

अद्वतवाद के क्षेत्र में मायावाद का महत्व अत्यन्त प्रमुख है । मायावाद सिद्धान्त के 
स्वीकार किये बिना अद्वैतवाद का प्रतिपादन ही असम्भव है, यद्दी मायावाद की उपयोगिता 
है। अनेकों आलोचकों की बुद्धि में श्रम होने के कारण, यहां यह कह देता और संगत होगा कि 
मायावाद सिद्धान्तवाद नही है। सिद्धान्तवाद तो अद्वतवाद ही है। मायावाद अद्वेतवाद का 
उपांगभूत सिद्धान्त है। मायावाद की उत्पत्ति के सम्बन्ध में पश्चिमी एवं भारतीय विद्वानों के 
अनेक मत प्रचतित है। यहां इन मतों का संकेत एवं आलोचन उपयुक्त होगा । 

थीदो का मत--वेदान्त दर्शन के पश्चिमी अध्येताओं में जाजे थीवो का स्थान अमुख 
है। ब्रह्म सूत्र ज्ञांकर भाष्य के अनुवाद ग्रन्थ की भुमिका के अन्तर्गत धीवो मंहीदय ने अति विस्तृत 
तो नहीं, परन्तु इस विपय पर कुछ विचार किया है हि ,उयनिपदों में मायावाद का सिद्धान्त 
उपलब्ध है अथवा नहीं | इस विपय पर विवेचन करते हुए थीवो महोदय इस निष्कर्प पर पहुंचे 
हैं कि उपनिपदों में माया की जिस असारता एवं तुच्छता की चर्चा है, उनमें से कोई भी माया 
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४८ ० अद्वृतवेदान्त 


के उस जर्थ में मिध्यात्व का प्रतिपादन नही करती, जिस अर्थ मे कि शंकराचार्य द्वारा प्रतिपादित 
भाधां भिध्या हैं।' इस प्रकार जाज॑ थीबो भऔपनिपद माया सम्बन्धी दृष्टिकोण को दंकराचार्य 
के माया सम्बन्धी दृष्टिकोण से पृथक मानते हैं। थीयों महोदय का विचार है कि शकराचार्य 
मे जिस प्रकार जगत यो रज्जु में सप के समान मिथ्या वहा है, उस प्रवार उपनिपदो में जगत्‌ 
को मिव्या नदी कहां गया है । थीवो का विचार है कि उपनिषद्‌ हमे वह दृष्टिकोण नहीं देते 
जिसके द्वारा सम्पूर्ण जगतू मिश्या दियाई देता है और जिस मिथ्यात्व वी निवृत्ति ज्ञान के 
द्वारा होती है ।* 

कोलदुक का सत--को तत्रुक महोदय का विचार है कि जगत के सायात्व, मिध्यात्व, 
स्वप्नत्व एव अकिचनत्व का विचार उपनिषदो एवं मूल वेदान्त दर्शन वे अन्तगंत नही उपलब्ध 
होता ।' 

मंब्समूलर का सत--मैक्समुलर महोदय भी माया सम्बन्धी सिद्धान्त को उपनिपदों 
वी देन न मानकर उपनिपदो के उत्तर वाल की देन स्वीवार करते हैं।* इस सम्बन्ध में मैस- 
मूलर महोदय वा कथन है क्लि उपनिषदो में जगत्‌ को माया या मिथ्या सिद्ध बरते वाला विचार 
नहीं मिलता । 

रैगनाइ का सत--जरमन विद्वान्‌ रेगनाड वहूनते हैं वि यह पूर्णतया विदित है वि भ्रमुण 
उपनिषदो में झवेतास्वनर और मैत्रायणीय को छोडकर वही भी साया शब्द ना प्रयोग नहीं 
दिखाई पडता । नि सन्देह वृहदारण्यक उपनियद्‌ के अन्तर्गत वेवल एक बार इस ध्षत्द दा प्रयोग 
हुआ है, परन्तु जिस अन्न में वहा माया झब्द वा प्रयोग हआ है बह अश ऋणेद सदहििता से 
उदृत है, जहा माया धब्द का अर्य सृप्टिकर्त्री शक्ति है।५ रेगनाड महोदय का पिचार या कि 
उपनिषदों की शिक्षा में सायावाद विद्धान्त उपवक्षित तो होता है, परन्तु बह सिद्धान्त बहा 
अध्पष्ट ही है ।६ 

गफ का सत--गफ़ महोदय ने अपने (फितासफो आफ उपनिपदुस! ग्रत्थ के नवम अध्याय 
के अन्तर्गत बलपूर्वक वहा है कि मायाद्राद का सिद्धान्त उपनिपदो का मूल सिद्धास्तर है । 

डाक्टर प्रमुदत शाहती दा मत--वेदासत दद्बय॑न के अध्येता एव मायावाद के आजोचव' 
डावटर प्रमुदत्त शास्ती ने अउनी दि डाबविट्रन आऊक नाया' नामक लघु पुस्तक के अन्तर्गत 
मायाबाद वा उदय और पिशशात्त दिखाने वी चेप्टा की है। इस ग्रन्थ में शास्त्री जी इस निष्कर्ष 
पर पहुचे हैं कि माथावाद वा विचार ऋग्व द संहिता एवं उपनतियद्दा मे प्राप्त है ।% 

ऊपर जिन पाश्चात्य एवं भारतीय विद्वानों के मतो की चर्चा वी गई है उनने मत 
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अद्वतवाद का व्यवस्थित इतिहास & १५६ 


निम्नलिखित चार मतों में अन्तर्भृत हू । 

(१) मायावाद का उदय एवं विकास ऋग्वेद संहिता एवं उपनिपदों में उपलब्ध होता है! 
इस मत के अनुयावी डावटर प्रभुदत्त शास्त्री हैं। 

(२) मायावाद का सिद्धान्त उपनियदों का मूल सिद्धान्त है। इस मत के समर्थक हैं--प्रो० 
गफ़ । 

(३) मायावाद सिद्धान्त का स्वरूप उपनिषदों में उस अर्थ में नहीं उपलब्ध होता जिस अर्थ 
में कि उसका विकास शांकर वेदान्त के अन्तर्गत उपलब्ध होता है। इस मत के समर्थकों 
में कोलब्रुक, मैक्समूलर तथा थीदो प्रमुख हैं । 

(४) उपनियदों में मायावाद सिद्धान्त का अस्पष्ट रूप उपलब्ध होता है। इस मत के अनु- 
सर्ता रेगनाड प्रभृत्ति विद्वान हैं । 


समालोचना 
प्रथम मत के अनुसार डावटर प्रभुदत्त शास्त्री आदि विद्वान्‌ मायावाद का उदय और 
विकास ऋग्वेद एवं उपनिपदों में मानते हैं। डाक्टर प्रभुदत्त शास्त्री ने माया शब्द के प्रयोग के 
साधार पर ऋण द में मायावाद सिद्धान्त का उदय देखने की चेपष्टा की है। परन्तु यदि विचार 
कर देखा जाए तो वहाँ माया शब्द का प्रयोग शंकराचाय॑ द्वारा श्रयुवत अविद्या एवं मिथ्यात्व 
के अर्थ का सूचक नहीं है। ऋग्वेद के प्रामाणिक भाष्यकार सायण ने अधिक्रतर माया दब्द का 
अध॑ प्रज्ञा ही किया है।' ऋत्वेद के जिस मन्वांश 'इच्द्रों मायाभिः पुरुरूप ईयते” (ऋष० सं० 
ह४७१८) के आधार पर प्रायः भालोचकों ने मायावाद सिद्धान्त की पृष्ठभूमि खोजने की 
चेय्टा की है, वहां भी मायाशब्द का प्रयोग इन्द्र की अनेक रूप धारण करने वाली शक्ति के 
अर्थ में किया गया है, अविद्या अथवा मिथ्यात्व के अ्य॑ में नहीं। अतः केवल माया शब्द के 
प्रयोग के आधार पर ऋगेद संहिता में मायावाद सिद्धान्त का उदय देखना उचित नहीं कहा जा 
सकता । जहां तक उपनिषदों में मायावाद के स्वरूप निरूपण का प्रदन है, वैसे तो वेदा न्‍्तों नाम उप- 
निषत्ममार्ण' के अनुसार शंकराचायं का समस्त वेदान्त दर्शव उपनिपद्‌ दर्शव से ही विकसित हुआ 
है। इसीलिए ब्लूमफील्ड,* मेक्समूलर,' डायसन,* एवं मेकेन्जी आदि पश्चिमी एवं डॉ० दास 
गुप्त" आदि भारतीय आलोचक विद्वानों ने भी निःसंकोच वदान्त दर्शव को उपनिष्नदों का फल 
स्वीकार किया : है, परन्त यहां यह निवेदन करना उपग्रक्त होगा कि उपनिपदों में मायावाद ही - 
नही, अपितु अद्वेत-- गाठदर्शन का भी : सैधास्तिक रूप उपलब्ध नहीं हां!) यदि विचारा 
कर दंखें तो उपनिपदा £ 
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हमे अनेक स्थलों पर सेद्धास्तिक विरोध मिलता है /६ जहा तव उपनिपदो में मायावाद सिद्धान्त 
के सदय वा प्रइन है, वहा यह स्वीकार वरने मे हमे तनिक भी सकीच नहीं है कि प्राचीन उपनि- 
परी में आत्मा की परमायना और जद्ैतदा एवं जगत्‌ वी अस यता वा विचार अवेद स्वतरो 
पर मितता है। वृहूदारण्यक उपनिषद्‌ मे एवं स्थल पर यासवल्क्य मंत्रयी से उटते हैं--कि है 
मै वि-- आत्मा के दर्शन शव॒ण एवं चिल्चन रा समग्र जयत्‌ वा ज्ञान ही जाता है।र इस प्रतार 
भात्मा एवं जगसू वी अद्वेतता का चित्रण उपनिषद्दों में बनेक स्थतों पर मित्ता है। ३ इसे 
अतिरिवत वृह्दारण्यक्ष उपनियद भें आत्मा रूप सत्य को जगत छूप ब्यावहारित' सत्य मे 
आवृत बहा गया है ।* इसे अतिरितत वृहदारण्यक मे ही एक ह्थान पर द्वेत जगतु का निरा 

करण करने हुए अत तत्व का प्रतिषादत भी किय। घय है। इस प्रशार प्राचीन उपनिपदों मे 
जगत की अमारता एवं बात्मतप्व की वास्तविकता का वर्णन अनेय स्थली पर उपलब्ध है। 
परूतु जमतू की अपारता बा यह वर्णन बहा सैद्धान्तिव रूप से उपठस्य नहीं है। जहर तर 
उपनिषदो में माया सम्बन्धी विचार का प्रइन है प्राचीन उतनिपदों में माया शब्द का प्रयोग 
वैवल दो दार ही हुआ है। एक बार बृहदारण्प३त्र भ और एफ बार प्रश्नोपनिषद्‌ में । बृहुंदा- 
र्यक में माया शब्द का प्रयोग रहस्यमयी शवित के अर्थ में और प्रश्गोपनिषद में आवार बी 
कुटिलता के अप भे किया सपा है । निन्‍चय हो उक्त दोनो स्थलों ५९ माया शक्द वा प्रयोग 
मामावादी द्वाकराचायं द्वारा प्रयुतत जगन्मिय्यात्व के अर्थ में नही हुआ है। अत यह कथन 
पक्षपातपूर्ण नही वहा जा सकता कि उपनिददों मे मायावाद वा चह सँद्धान्तित रूप अनुपसब्ध 
है जिसका प्रतिपादन शकराचाय॑ ने भाष्य प्रन्थों में हुआ है। अत गा एक डाक्टर प्रमुदत्त 
घास्त्री आदि आलोचत विद्वानों वा उपनिषदों से भायावाद वा रूप देखना उचित नहीं प्रतीत 

होता । जैगा कि पश्चिमी विद्वान्‌ रेंगनाड ने वहा है, उपनिषदों मे माथावाद का सैद्धान्तिक सूप 
ने होवर अस्पष्ट रूप ही बहा जा सकता है। अत थीबो, बोलमुब एद मैवसमूलर बे उप्युवत 
मतों के अन्तगेंत जभिय्यवत यह विचार सत्य ही प्रतीत होता है कि मायावाद वा विकास वेंदालत 
के मुलमाहित्य मे त होकर उत्तर वात की देन है दस्तुत जिस अविद्या शवित एवं जगन्मिम्यात्द 
के आधार पर शवराचार्य नेमायावाद वा प्रतिपादन किया है, उसवय सेद्धान्तित रूप उपनिपदों 
में अनुपलब्ध ही बहुर जायेगा। इस तथ्य वए और अधिक स्पष्टीपरण अभी नीचे शवराचापं वे 
भायादाद भिद्धान्त के विवेचन से स्वत हो जायेगा। 


शाकर मामावाद वा स्वहम 


शव राचार्य के समस्त ग्र्थो मे माया सम्यस्वी विवेदन अनेद स्थलों पर हुआ है परन्तु 
मासावाद सम्बन्धी विवेचन की दृष्टि से झकराचार्य के भाध्य ग्रत्य ही अपिक प्रामाणिक एवं 
महत्वपूर्ण हैं। प्राचीन उपनिप्रदों मे, ईशोपनियद भाप्य वे अल्वर्गत माया शब्द की चर्चा एक 
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१६, त॑० 3० २११११, कद्ध० उ० ३३१, इबें ० उ० ४(५॥ हैं 

२. मैत्रेययात्मनों वाजरेदर्शनित श्रवर्णन सत्या विज्ानेनेद सर्व निििम्‌।--चु ० उ० २।४५ | 

हे- वृ० उ० राडा3, ६, रेदा१ १, ४[४।१७ मुण्दक उ० शशादे, छाए उ० दर ह१ 

४ अमृतम संयेत छल्तम्‌ |--चुहृदारण्यक् उपतिपर---१।६। ३ । 


अद्व॑तवाद का व्यवस्थित इत्तिहास ए १६१ 


वार भी नहीं हुई है । केनोपनिषद्‌ भाष्य में लगभग तीन वार, कठोपनिपद्‌ भाष्य में चार' वार 
मुण्डकोपनिपद्‌ भाष्य में चार बार, प्रशतोपनियद्‌ भाष्य में चार बार ऐतरेयोपतिपद्‌ भाष्य में 
तीन वार, तैत्तिरीयोपनिपद्‌ भाष्य में दो वार, छान्दोग्योपनिषद्‌ भाष्य में दो बार तथा बृहदा- 
रण्यक उपनिपद्‌ भाष्य के अन्तर्गत तीन वार माया बब्द का प्रयोग हुआ है! इस प्रकार कुल 
मिलाकर उपनिपद्‌ भाष्य में लगभग पच्चीस वार माया गदर का प्रयोग हुआ है। गौडपादा- 
चार्य की भाण्डूवयकारिका में भी लगभग पच्चीस बार माया छतब्द का प्रयोग हुआ है। 
श्रीमद्भगवदगीता के अन्तर्गत लगभग चालीस वार माया सम्बन्धी विवेचन मिलता है। ब्रह्म- 
सूत्र भाष्य के अन्तर्गत लगभग तीस बार माया शब्द का प्रयोग हुआ है ।* ब्रह्ममृत्र के अन्तर्गत 
केवल एक वार ही (ब्र० सू० ३३२३) माया की चर्चा की गई है। इन स्थलों पर माया की 
चर्चा परमेश्वर की शक्ति, अविद्या, इन्द्रजाल और मिथ्यात्व के अर्थ में की गई है। 

शंकराचार्य ने जगत्‌ और ब्रह्म की हवत बुद्धि का हेतु अविद्या को बतलाया है । शंकरा- 
चार्य का मायाबाद के प्रतिपादन के सम्बन्ध में कथन है कि लोगों की अनेक प्रकार की 
तृष्णाओं एवं जन्म-मरण आदि दु खों का कारण अविद्या ही है ।* इस अविद्या का विपय जीव 
है। अविद्या के कारण ही जीव को परमार सत्य आत्म स्वरूप का वोध न होने पर नामहपा- 
त्मक जगत्‌ ही परमार्थ रूप से सत्य भासता हैं। अविदया निवृत्ति होने पर जीव को आत्म 
स्रह्प का बोध होता है। जीव की यही स्वररुपस्थिति उसकी अह्मरूपता है। इस अविद्या को 
आचाय॑ ने जगतू की उत्पन्‍्तकर्ती बीजशववित का रूप दिया है।* यह वीज शक्ति परमात्मा की 
शक्ति है। इस अविद्या रूप बीज शक्ति का विनाग आत्मविद्या के द्वारा ही सम्भव है-विद्यया 
तस्था बोजशक्तेदाहात्‌ (ब्र० सू०, शा० भा०, १४३) | 

अविद्या का ही अपर वामधेय माया है। ऊपर हमने जिस अविद्या की चर्चा की है उसका 
सम्बन्ध जीव से है। माया का प्रयोग शंकराचार्य ने प्रायः मिय्यात्व के प्रतिपादक इन्द्रजाल के 
अर्थ में किया है। शंकराचार्य ते १२मेदवर को मायावी तथा जंगत्‌ को माया बहा है ।* इख- 
जाल के अर्थ में माया शब्द का प्रयोग करके शंकराचाये ने यह सिद्ध किया है कि जिस प्रकार 
इन्द्रजाल की सत्यता केवल द्रष्टाओं के लिए ही है, उसी प्रकार नामहपात्मक जगत्‌ की सत्यता 
भी परमात्मा के लिए न होकर केवल अज्ञानी के लिए ही है, आ त्मस्थिति के लिए नहीं । इस 
माया को अतिगम्भीर, दुरवगाह्म एवं विचित्र सिद्ध करते हुए भद्धूराचार्य का कथन है कि यह 
समस्त संसार, यह वतलाने पर भी कि प्रत्येक जीव परमात्मा रूप है, मैं परमात्मा रूप हुं 
ऐसा नहीं समभता । इसके विपरीत वेहेन्द्रियादि रूप अनात्म तत्व को ही ग्रहण करता है ।/ इस 





१. माया बाब्द के प्रयोग के लिए देखिये, डा० रामानन्द विवारी--शंकराचार्य का आचार 
दर्शन, पृष्ठ--५८। 

कठ० उपनिपद्‌ भाष्य--१।५। 

अविद्यात्मिका हि बीज शक्ति:--ब्र० सू ०, शा ० भा० १४३ । 

ब्र० सू०, जां० भा० २।१॥६। े | 
भहो अति गम्भीरा दुखगाह्या विचित्रा चेय॑ साया यदयंसर्वों जन्तु: परपरार्थततः परमाय 
सतत्वोप्येवं बोध्यमानोऊहु परमात्मेति न गृहणाति । अनात्मार्े देहेन्द्रियादिसंघातमात्मनो 
दृश्यमानमपि घटा दिवदात्मत्वेनाहम मुप्पपुत्र इत्यनुस्यमानोडपिगृहणाति । --कंठोपतिपद्‌, 
बा० भा०, १॥३।१२। 


श्र्ह््य्मद्प 


१६२ ए वद्व॑तवेदान्त 


प्रकार अद्वत वेदान्त के अनुप्तार माया ही जंग्रत्‌ के परमाय रूपसे सत्य मारनेने का कारण है। 
मद तवाद सिद्धान्त के अनुसार वास्तविक परमार्थ सत्य तो अद्गेत ब्रह्म ही है और जगत्‌ माया 
है परन्तु जगत्‌ मासिक होने पर भी शशश्टग के समान पूर्णतया अधत्‌ नही है। इंगीलिए शाकर 
अद्वैतवाद के अस्तर्गत जग्रत्‌ की व्यावहारिक सत्ता स्वीकार की मई है। 


माया की विपयिता एवं विपयता 


माया का जीव से सम्बन्ध निश्चितत करना माया की विषसिता एवं जगतू को माया एवं 
अविद्या वा कार्य कहना माया की विषयता कहलाती है । जब हम कहते हैं कि अविद्या था माया 
के कारण जीव को नामह्पात्मक जगत सत्म प्रतीत होता है तो माया से हमारा तात्पग्रे उसकी 
विपमिरूपता से होता है । इसके विपरीत जब हम जगत को माया मात्र कहने हैं तो इससे हमारा 
अमिप्राय माया की विषयता से होता है। अब यहा यह देखना हैं कि शाकर वेदास्त वे अन्तर्गत 
माया के विपयित्व एव विपम्ृत्व की चर्चा किस रूप में मिलती है । 


शाकर वेदान्त में माया का विपयित्व 


शाकर वेदान्त के अन्तगेंत माया का विषयी एवं विषय दोनों रूपो में ही वर्णन मिलता 
है। साया के विपयित्व के अनुसार शकराचार्य का कथन है कि अविद्या के द्वारा ही नामछझपा- 
त्मक जगत्‌ ब्रह्म मे आधारित होता है एव इस अविद्या जन्य अध्यास के कारण ही जीव माम- 
झूपात्मव जगत्‌ को ब्रह्म के अतिरिकत स्वतन्त्र सत्ता के रूप में देखता है ।! इसीलिए आचार्य ने 
अविद्या को प्रपचजन्य समस्त अनय॑ का बीज कहा है ।* शक्राचाय ने एक दुष्टान्स के द्वारा 
माय एवं अविद्या दे विपयित्व का स्पष्टीकरण करते हुए वहा है वि शिम प्रकार भरमच्छःन 
अग्नि के दहन एवं श्रकाशन निरोहित रहते हैं, उसी प्रकार म्विद्या से प्रत्युपस्यापित नाम और 
रूप से सम्पादित देह आदि उपाधियों के योग से अविवेक रूप भ्रम के कारण जीव के ज्ञात और 
ऐश्वर्य का तिरो भाव हो जाता है । यहा यहूं और उल्लेखनीय है कि माया एवं अविद्या के 
विपभी रूप की स्थिति में उसका सम्बन्ध जीव ही से होता है, क्योकि अज्ञान (अविया) ने 
बारण ही जीद को नाम एवं रूप की सत्यता की भ्रान्ति होती है । 


विपयत्व की दृष्टि से अविद्या एवं साथा का निरूपण 


शाकर वेदास्त के समालोचक' विद्वानों ने प्राय द्वाकराचार्य प्रतिपादित माया ने विष 
ग्रित्व एवं विधयत्व की आलोचना करते हुए माया वो विषयरूप एवं अविद्या को विपयि रुप 
स्वीकार विया है| इस सम्बन्ध में नलिनी मोहन द्ास्त्री का क्यन है-+ 


शा ॥ पावर पिया धाद ठफ<टपएाफ्ट डातुं& ॥  पावएत एिएसचा ध6 
हपँ'एटरपट डापढ 





१. नामख्योपाधिदृष्यिरिव भवति स्वामाविकी ।--ब ७ उ०, शा० भा० ३।५१) 
२ साचाविदा सर्व स्थानर्थस्य प्रसववीजस | वही ०, ३।५॥१। 

है. ब्र० सू०, ज्ञा० भा०, ३२।६॥ 

ड. और कंगवााय ४ डए0ए छा 5390875, 9 742 (0७८७७ 942) . 


ऋहतवाद का व्यवस्थित इतिहास ए १६३ 


अर्थात्‌ बिपयत्व की दृष्ठि से जो माया है वही विपपित्व की दृष्टि से अविद्या है। इस 
प्रवार उक्त लेखक ने अविद्या एवं माया को एक मानते हुए भी उपर्युवत दृष्टि से भेद स्वीकार 
डिया हैं। यहां इस लेखक का निवेदन है कि विपयित्व एवं विपयत्व के आधार पर शांकर 
दर्शन में अविद्या एवं माया का भेद निरूपण शांकर दर्शन के सिद्धान्त के विपरीत है! इस सम्बन्ध 
में थे तक दिए जा सकते हैं--- 

(१) शंकराचार्य ने अविद्या एवं माया को पर्यायवाची माना हैं ।* 

(२) नलिनी मोहन जास्त्री के उपर्यूवत कथन के विपरीत श्ञांकर वंदान्त में केवल विपयी 
रूप से ही अविद्या का वर्णन नहीं मिलता, अपितु विपयदूप से भी अविदश्वा का वर्णन 
मिलता है ।* उदाहरण के लिए शंकराचार्य ने जहां नामरूपात्मक जगत्‌ की उत्पन्न- 
कर्त्री अविद्यात्मिका बीज त्कति की चर्चा की है वहां अविद्या का वर्णन विपधिरूप में 
ने होकर विपयरूप में ही है। शांकर भाप्य के अभी उद्धृत दोनों स्थलों (बु० 5०, 
शा० भा०, २।१॥१४, ब्र० सू०, जा० भा०, १।४३) में अविद्या से जीव सम्बन्धित 
विपयिरुप अविद्या का बर्य कदापि नहीं ग्रहण किया जा सकता। क्योंकि जीवगत 
अनादि अविद्या देहेन्द्रियादि संघातमय नामरूपात्मक भौतिक जगत की उत्पादिका 
कंदापि नहीं स्दीकार की जा सकती ' अतः उबत स्थल में जहां अविद्या का उल्लेख 
नामरूपात्मक जगत की वीजशकि्ति के रूप में किया गया है, वहां अविद्या एवं माया से 
उम्त विपयरूप अविद्या एवं माया का दात्पर्य ग्रहण करना ही उचित होगा जो भौतिक 
जगत का बीज है। अतः नलिनी मोहन जास्त्री का ऊपर निदिष्ट किया गया यह मत 
संगत नहीं प्रतीत होता कि विपवत्व की दृष्टि से जो माया है वही विपयित्व की 

प्टि से अविद्या है। जैसा कि अभी कहा गया है भांकर भाग्य ग्रन्‍्यों में अविद्या--- 
माया का विपय रूप में वर्णन भी मिलता है। 
भाप्यकार आनन्दगिरि ने भी माया एवं अविद्या के भेद का निराकरण करते हुए 
अविद्या एवं माया को एक ही कद्दा है।* अतः यह कथन उपयुक्‍त नहीं है कि जो विपयित्व की 
दृष्टि से अविद्या है वही विपयत्व की दृष्टि परे माया है। ऊपर हमने इस प्रकार के उद्ध- 
रण भी उद्धव किए हैं जहां भंकराचार्य ने अविद्या का प्रयोग विपयत्व की दृष्टि से किया है। 
बत: यह स्वीकार करने में हमें संकोच नहीं करना चाहिए कि शांकर वंदान्त में अविद्या का 
चर्णव विपयित्व एवं विपयत्व दोनों दृष्टियों से मिलता है। 
यांकर वेदान्त में उपलब्ध अविद्या के उपयुक्त ट्विविध दृष्टिकोण से हमें एक अन्य 
तब्य भी उपलब्ध होता है मोर वह यह है कि विषयमुलकत अविद्या द्वारा उत्तन्‍्त जगत की 
सत्ता केवल विपमित्व की दृष्टि से ही नहीं है, अपितु विषयित्व की दृष्टि से भी है। इस तथ्य 
का समर्थन इस तक से भी हो जाता है कि विद्या के द्वारा ब्रह्म में अव्यस्त नाम ह्पात्मक 
प्रपंच का तो लय हो ही जाता है, परन्तु भौतिक जगत्‌ का विनाश नहीं होता । इस सम्बन्ध में 
महँत वेदान्त के समालोचक कोकिलेदवर जास्‍्त्री का यह कथन उपयुक्त ही है कि जिस क्षण 








ब्रृ० सू ०, गां० भा०, श४ढारे । 
बृ०उ०, गां० भा०, २१६१४। 

आनन्दगिरि के मत के लिए देखिए-- 

8.8 8. एण., > ४ाफए, 9ण्5० 243. पर पाद टिप्पणी । 
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१६४ ७ बहतवेदान्त 
जीव मुक्त होता है उस क्षण जगत का अमावरूपात्मक विनाश नहीं हो जाता है ।१ 


रामतीय का मत 


झ्ज्ञान की विधयमूलकता का प्रतिपादन करते हुए शाकर वेदान्त के समालोचक राम- 
तीर्थ मे अज्ञान को मिध्याज्ञानजन्य सस्कार एवं अप्तत्‌ प्विद्ध करते बाले मतोका निशकरण 
किया है।* रामतीयथ ने अज्ञान को मिथ्या ज्ञान त मातकर तिगुणात्मक माना है । इसके भति- 
रिफत रामतोथे ने अज्ञान की ज्ञान का अभाव सिद्ध करने वाले मत का निराकरण तो किया ही 
है ।* उन्होंने अज्ञान की भावरूप सता स्वीकार की है। अत माया एवं अविद्या के भाव रुप 
होने के कारण उसे केवल विषयिमूलक कहना उचित नहीं है । 


प्राणहूप से अविद्या के विपयत्व का निरूपण 


अपनो अव्यक्त स्थिति में भ्राण, शंकराचार्य द्वारा अव्यवत् नामें से व्यास्यात माया 
का ही पर्यायवाची है ४ इसी प्राण को आचाये शकर ने जगत के समस्त विषयों का बीजात्मां 
कह्टा है ६ यहू प्राण अथवा माया बीज अब्यकत स्थिति में ब्रह्म रूप में अधिष्ठित होता हुआ 
स्यूल, सुवत एवं कारण खूय से व्यक्त हुआ है व्यकतावस्था के आण अथवा गाया के दकरावायं 
ने निम्नलिखित तीन रूप बतलाये हैं-- 

(१) प्रघम रूप के अनुसार प्राण एव माया वा प्रधम रूप विकार रहित आं्मा का 
रूप है । 

(२) द्वितीय रूप के अनुसार एक आत्मा का ही माया के कारण अनेक रूप में दर्शन 
होता है । 


(३) तृतीय रूप के अनुसार सूर्य के प्रतिविम्व वे समान आत्मा का अनेक रूप में 
दर्शन होता है ।* 


हैं. उप्मट ऋणत ए0०६३ गण एद्चणडी 7॥0 7007ए7655, 
भार ग्राठणटय पद प्राप्त ३0ऐों ६975 /4॥:/7 
देखिए, कोक्छिश्वर झात्री का लेख--09शल्लश्साए ण॑ ७०० [.]9 (एणागएएथा० 
स्थाए07 एणे. 937, 9285 386 ) 

२. मिथ्याज्ञान जन्यसस्कार अज्ञानम्‌, असत्‌प्रकाशन दाक्तिवेन्र असद्वा--इनिमतद्वय मिर- 

स्पति | देखिए, रामतीयं-वेदान्तसार ॥ 

३ छत्दणस्तमौजक्षण(स्त्रयों गुणा वारणपरव्यादह्ततात्मक्मू | अकज्ञान विध्पेणबत्रिणुगा- 
त्मकम्‌ | तथा च गुणस्थगुणवत्तानुपपन्ते नें मिय्याह्ञानम्‌ 'बन्ञानम्‌' १-४४ (0एफ््र॒पद्गाएणव- 
(09, ४ण 937, ९9६६ 338 से उद्धत रामतीर्थ वा मत | 
ब्र० सु०, शा० मा०, १।४।३ | 
अव्याकृत्त एवं प्राण “* ( झा० सा०, मा० का० ११२) 
इतरान्‌ सर्द मादान्‌ प्राणो दीजात्मा जनपति | (शा भा०, मा० का० १३६ | 
उपदेश साहखी १७॥२७१ 


हद 


कक ओी सप 
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प्राण रूप से जिस माया बीज की चर्चा हमें शांकर दर्शन में मिलती है वह भी माया 
एवं अविद्या की विपयमूलकता की पोषक है! उपर्युक्त विवेचन से हम इस परिणाम पर 
पहुंचते हैं कि शांकर वेदान्त की अविद्या एवं माया को केवल विषयिमुलक ही न मानकर 
विपयमूलक भी मानना चाहिए । 


गंकराचार्योत्तर काल में अविद्या एवं माया का भेद निरूपण 


जैसा कि अभी कहा जा चुका है दंकराचायं ने अविद्या एवं माया का प्रयोग भिन्‍न- 
भिन्‍न वर्षों में किया था। भंकराचार्य के उत्तर काल के भद्वेंत्र वादियों ने ही अविद्या एवं माया 
के भेद का निरूपण किया था ।! भकराचार्य परवर्ती वेदान्त में प्रायः अविद्या को विषयिमूलक्र 
एवं माया को विपयमूलक कहा गया है। घंकराचाय॑ के उत्तरवर्ती अद्वत वेदान्त के आचार्यों 
ने माया एवं अविद्या का भेद निरूपण भिन्‍न-भिन्‍न मतों के आधार पर किया है । यहां कतिपय 
मतों का उल्लेख करना समीचीन होगा । 


विवरणकार का मत 

प्रकाशात्मयति ने अपने पंचपादिका विवरण के अन्तर्गत व्यवहार भेद से माया एवं 
अविद्ा के अन्तर्गत भेद स्थापित करते हुए कहा है कि विक्षेप-प्राधान्य से जो माया है वही 
भावरण की प्रधानता से अविद्या है।* इस प्रकार विवरणकार ने आवरण शक्ति सम्पन्न को 
अविद्या एवं विक्षेप गवित सम्पन्न को माया कहा है। 


विद्यारण्य का मत 
विवरण प्रमेयसंग्रह के रचयिता विद्यारण्य ने जगत्‌ के अनेक कार्यो की उत्पन्नकर्मी 
शकित को माया एवं जीव की बुद्धि पर आवरण डालने वाली शक्ति को अविद्या कहा है।रै 
पंचदण्ी के अन्तर्गत विद्यारण्प ने माया एवं अविद्या का जो भेद दिखाया है उसके 
अनुमार सत्व की शुद्धिसे माया और सत्व की अशुद्धि पे अविद्या की उत्पत्ति होती है। इस 
प्रकार पंचदणी के अनुसार विशुद्धसत्वप्रधान प्रकृति को माया तथा मलिनसत्वश्रधान प्रकृति 
को अविद्या कहते हैं ! 


अद्गेैतचन्द्रिकाकार सुदर्शनाचार्य का मत 
अद्वैत चन्द्रिका के लेखक धुदर्णनाचार्य ने परमेश्वर की शवित ''साया के दो भेद किए 
है। एक विशुद्धसत्वप्रधाना माया और दूसरी अविशुद्धसत्वप्रधाना माया । विशुद्ध 





१. शक्ल 5गप्छाछ प्रडटठ /एॉंतेए७ & विजय ईछ्तांइटापगां॥2(टा ए, [बला /ैवेपढा धाग5 
हब व ठीडाएलाफा फदाफ धथा 6 050. भें 
_ हद : तगठ॑शा ऐफ्र05०ण9, भ०. 74, 9. 589. 
२. एकस्पिन्तपि वस्तुनि विक्षेत्श्नाधान्येब माया आच्छादनप्राघान्येन विद्येतिव्यवहारभेद: 
(पंचपादिका विवरण, पृष्ठ ३२) (विजयनगरम्‌ सिरीज ) | 
३. विवरण प्रमेय संग्रह १! १, [वीक प्रफण्ण्ष्ठटण, श०ण, 7, 7. 289. 
४. सत्वशुद्धथविशुद्धिम्याँ मायाविद्ये च तेमते (पंचदशी ११६ )। 


१६६ ए सद्तवेदान्त 


सत्वप्रधाता माया सत्वगुध प्रधान है और अविश्वुद्ध सत्व प्रधावा माथा तमोगुण प्रधान है। 
विशुद्ध सत्व प्रधाना माया परमेश्वर की दासी है एवं अविधुद्ध सत्व प्रधाना माया जीव वी 
स्वामिनी' है। यद्दी मविश्युद्ध सत्वप्रधाना माया अविद्या का रूप है। 

जैसा कि उपर्युक्त मतों मे स्पष्ट हुआ है, शकराचार्य के परवर्ती दाशतिकों ते माया एवं 
अविदा के अन्तर्गत भेद का निहयण किया है। माया के वैज्ञानिक अध्ययन के दृष्टिकोण से यह 
भेद निरूपण उपयुक्त ही है। माया एवं भविद्या ती इध् भेद व्यवस्था की अव्यक्त सूचना ह्‌वें 
वेदान्त सार के अन्तर्गत संदानन्द द्वारा व्याल्यात आवरण एव विक्षेप शक्तियों से भी मिलती 


है। यहा संदानन्द द्वारा ब्याख्यात माया की आवरण एवं विक्षेप शवितियों के सम्बन्ध मे 
विचार करना उपयुक्त होगा । 


माया की जावरण एव विक्षेप शक्तिया 


सदानन्द ने वेदान्त सार के अन्तर्गत माया की आवरण एवं विक्षेप शक्तियों की चर्चा 
की है ।* माया वी आवरण दक्ति जीव पर अज्ञान का आवरण डाल देती है, जिसका फन्त यह होता 
है कि जीव अपने स्वरूप्र--पर मार्थ सत्य रूप ब्रह्म--का ज्ञान नही कर पाता । माया वी दूसरी 
शक्ति विश्ेप शक्ति है। यह विश्लेय शबित ही समस्त ब्रह्माण्ड की सृष्टिकर्त्री है।" शकराचार्य 
के उत्तरकात में माया का व्यवहा रदृष्टि से विषमिमूलक अविद्या एवं विषयमूलत माया के रुप 
में जो भेद मिलता है वह माया की उपरेक्त आवरण एवं विक्षेप शक्तियों बे समान ही है) 
जिस प्रदार कि विषयिमूलक अविद्या जीव को वस्तुज्ञान से वचित करती है उसी प्रकार आवे 
रण शवित भी जीव के स्वरूप ज्ञान में वाघक है। ऐमे ही, जिस तरह कि विपयमूलक माया 
जग की बीज दावित है उसी प्रकार विक्षेप शक्ति भ्री जगत्‌ को रचयित्री है।' 

ऊपर हमने शाकर पे दान्त सम्मत जिस माया की चर्चा की है वह अनादि, भावरूप 
अनिवर्चनीय एंव सान्‍्त है। 

इस प्रकार शाकर वेदान्त मै ब्रह्म, ईश्वर, जीव एव माथा आदि के सम्बन्ध में उपर्युक्त 
प्िद्धान्तो की स्थापना करके बढ न वेदान्त सिद्धान्त का प्रतिपादन विया गया है। ऊपर हमते 
शाकर, बद्ेंत वेदान्त के घिद्धान्तो का विषेचन वरते समय शक राचार्य परवर्ती अद्वैत वेदान्त वे 
आचारयों के मतों का भी उल्लेख किया है। शाकर सिद्धान्त के प्रतिपादन के सम्बन्ध में दर 
चार्य के १रवर्ती आचार्यों के मतो का उल्लेख करना इस लिए अनुचित नहीं है कि गा रातार्य 
के परवर्ती वाचस्पति मिश्र आदि आचायें बहुत कुछ दशाकर सिद्धान्त के ही अनुयायी पै। इस 


आवचार्यों की मौलिकता के कारण मतभेद अवश्य हो गया है। इसलिये स्थान स्थान पर इते 
आचार्यों के मतभेद का निर्देश कर दिया गया है | 


शकराचार्य पत्चाद्र्ती अदतवादी आचार्य और अद्वैतवाद वा विद्नेषण 
शंकराचार्य ने सहिताओ, उपनिपदा, आरण्पवा, ब्राह्मणों, ब्रह्म सूत्र एवं श्रीमद्भगवद 





अद्वैत चन्दिका, पृष्ठ ४१ (बनारस १६०१) । 
वेदान्ततार-४ | 


विज्लेष"क्तिलिया दि ब्रह्मण्डास्व जयतमूजेद | --वेदास्तसार-१० से उद्धृत । 
विशेष देखिए, सलप थारीरक १।२० । 


न्यू तय बज) हक 
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गौता आदि के आधार पर जिस अद्वेतवाद सिद्धान्त की व्यवस्थित एवं सैद्धान्तिक स्थापना की 
थी, उसकी विस्तृत एवं आलोचनात्मक व्यास्पा शंकराचार्य के पद्मपादाचार्य आदि शिष्पों एवं 
वाचस्पति मिश्र तथा मधुसूइन सरस्वती आदि आचार्यों ने की थी। शांकर वेदान्त की व्यास्या * 
होते हुए भी शंकराचार्य के शिष्यों एवं उनके पश्चाद्‌वर्ती अद्वतवादी आचार्यों के द्वारा कौ गयी 
व्याख्या को उसी प्रकार पिष्टपेषण कहना समीचीन न होगा जिस प्रकार कि स्वयं शंकराचार्य 
का अद्वतवाद सिद्धान्त उपनिषद्‌ दर्शन पर आधारित होते हुए भी उपनिषद्‌ दर्शन का पिष्टपेपण 
मात्र नहीं है। जिस प्रकार कि शंकराचार्य मे नवीन एवं मौलिक उद्भावना शक्ति के द्वारा 
उपनिषद्‌ दर्शन का मंथन करके अद्भुत अद्व॑त रत्न की खोज की थी, उसी प्रकार शंकराचार्य के 
श्षिष्यों एवं अन्य परवर्ती आचार्यों ने अपनी प्रतिभासम्पन्त एवं सूक्ष्म पर्यवेक्षण दृष्टि के द्वारा 
शंकराचार्य के भद्वत रत्त का समीक्षात्मक निरूपण किया था। इस स्थल पर पहले शंकराचार्य 
के परवर्ती अद्व॑त् वेदान्त के अत्यन्त प्रमुख भाचार्यों एवं विद्वानों तथा उनके प्रमुख मत मतान्तरों 
का विवेचन किया जायेगा और फिर मद्वत वेदान्त के ही कतिपय अन्य आचारयों का उल्सेस 
क्रिया जाएगा | 


सुरेहव राचार्य (८०० ई०) 

सुरेइवराचाय मण्डन मिश्र का ही संन्यास आश्रम का नाम है। संन्यास ग्रहण करने के 
पूर्व मण्डन मिश्र ने आपस्तस्वीय मण्डन कारिका, भावना विवेक और काशीमोक्षनिर्णय नामक 
ग्रन्यों की रचना की थी । संन्यास ग्रहण करने के पदचात्‌ उन्होंने त॑त्तिरीय शुति वातिक, नेण्कम्यं 
सिद्धि, इप्टसिद्धि या स्वाराज्य सिद्धि, पंचीकरण वातिक, वृह॒दारण्यकोपनिषद्वातिक, ग्रह्म 
सिद्धि, ब्रह्म सूच भाष्य वातिक, विधिविवेक, मानसोल्लास, लधुवातिक, वातिक सार औौर 
वातिक सार संग्रह आदि ग्रन्थ लिखे थे | है 

सुरेश्वराचार्य का प्रमुख दार्श मिफ मत--मूलतः तो सुरेदवराचार्य अपने गुरु शंकराचार्य 
के समयंक थे । परन्तु कहीं-कही उन्होंने अपनी प्रतिभा शक्ति के द्वारा नवीन उद्भावनायें की 
थीं। माभासवाद का सिद्धात्त सुरेब्वराचार्य का प्रमुख सिद्धान्त है। इस स्थल पर आाभासवाद 
का संक्षिप्त निरूपण किया जायेगा। है 

सुरेबबराचार्य का आभासवाद का सिद्धान्त-- शंकराचार्य ने जिस अद्वेतवाद सिद्धान्त 
की सैंद्धान्तिक स्थापना एवं समालोचना.की थी, उसकी व्याख्या सुरेश्वराचार्य ते सम्पन्न की 
थी । सुरेहवराचार्य की प्रमुख दाशंनिक देव आभासवाद का सिद्धान्त है। सुरेबवराचार्य जगत 
को न प्रतिविम्व स्वीकार करने के पक्ष में हैँ और न अवच्छेद स्वीकार करने के पक्ष में । प्रति* 
विम्बवाद एवं अवच्छेदवाद के विपरीत वे जगत्‌ को आभासमात्र मानते हैं।! सुरेश्वराचाय के 
मततानुसार व्यावहारिक सत्यों से पूर्ण जगत्‌ की सत्ता उसी ग्कार मामासमात्र होने के कारण 
मिथूया है जिस प्रकार कि मायिक (ऐन्द्रजोलिक) विषय आभासमात्र होने के कारण मिथया 
होते हैं । दोनों में इतना ही अन्तर है कि व्यावहारिक जयगत्‌ के सत्य, जगत्‌ में अविद्या के कारण 
सत्य दिखाई पड़ते हैं और मायिक (ऐच्द्रजालिक) विपयों का मिथयात्व शाह के जगत्‌ में ही 
होता है। परन्तु व्यावहारिक जगत्‌ की सत्यता भी तभी तक कही जा सकती है जब तक वि 
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१६८ ४ अद्वैतवेदान्त 


सिद्ध अविद्या की निवुत्ति नही हीती । जिस प्रकार कि मूच्छित अवस्था में कसी व्यकित को ऐगी 
वस्तुओं की सत्यता प्रतीव होती है जो उप ब्यवित के सम्मुख नही उपस्थित होती और मुच्चां 
हंटने पर उस व्यक्ति के मूर्च्शाकाल की वस्तुएँ मित्रूया प्रतीत होती हैं, उसी प्रकार अनज्ञाव के 
कारण जिस व्यक्त को जगत्‌ कै प्मस्त व्यवहार सत्य प्रतीद होते है उसी को परमार्थ बोध 
होने पर अविद्या निवृत्ति के कारण -अविद्या कालिक जयत्‌ के समस्त व्यवहार मियया प्रतीत 
होते हैं। इस प्रवार आचाय॑ सुरेश्वर के मतानुवार जगत्‌ वी सत्यता आभासमात्र है, वास्त* 
बिक नहीं। इस प्रकार परमार्थ सत्य बहा के अनेक जागतिक रूपों में आमासत का कारण 
भविद्या है। 

आचाय॑ सुरेददर का आभासवाद का पिद्धात्त प्रतिबिम्ववाद एद अवच्छेदवाद से 
अनेक रूपो में भिन्‍त है। जहा तक प्रतिविम्दवाद का प्रश्न है, त्रिम्द (मूलतत्व) एवं परति- 
विम्द में अभिन्‍नत्व है, परन्तु इसके विपरीत आभासवाद सिद्धान्त के अनुसार मूलतस्व (त्रह्म) 
एवं आभासमात्र देतत्प जगत्‌ मे अभिन्‍नत्व नहीं है।' प्रतिविम्बवाद के अनुतार अविद्या में 
परमार्थ सत्य रूप द्रह्म का जो प्रतिबिम्य दिषाई पडता है वह ब्रह्म से पृषक्‌ न होने के कारण 
सत्य है, परन्तु सुरेश्वराचायं के आभासवाद के अनुरूप अविद्या मे कारण मूलसत्य ब्रह्म में 
जिश्न व्यावहारिक जगत्‌ की प्रतीति होती है वह आभासमात्र होने के कारण सत्य नहीं है। 
प्रतिविम्ववाद की दृष्टि से प्रतिविम्व सदा सत्य होता है। अज्ञान दे कारण प्रतिविम्व असतय 
दिलाई पढता है। प्रतिबिम्दवादी की दृष्टि में यह अज्ञान विस्दर एवं प्रतिविस्व की भेद दृष्टि 
है। विम्ब एव प्रतिविम्ब के भेद दर्शन के कारण ही द्र॒प्टा को प्रतिविम्ध मिथया प्रतीत हीता 
है अमेद दर्शन के द्वारा नही ।* इसके विपरीत व्यावहारिक जगत्‌ की जो सत्यता आभाषित 
होती है वह किसी काल में भी पारमायिक दृष्टि से सत्य नही होती । यह हम अभी वह चुके 
हैं कि व्यावहारिक जगत्‌ के धत्य दिखाई पडने का कारण अविद्या है। आचार्य सुरेशबर के 
आमासवाद एवं अवल्छेदवाद में भी भेद द्रष्टव्य है। अवच्छेदवादी की दृष्टि से सर्वव्यापी एव 
असोम ब्रह्म ही जीव वी अविद्या की अनन्त उपाधियो वे कारण अवच्छिन्त एव समीम रूप को 
प्राप्त होता है। इस प्रकार अवच्छेदवाद के अनुमार अवच्छेद (ब्रह्म वा अवच्दधिन्त रूप मे 
दर्शन) तो मानख्विक धारणा मात्र होने के कारण मिषया है परन्तु जो (ब्रह्म) ल्वच्दिस्त 
दिखाई पढ़ता है वह तो सवंधा अनवच्छिस्न एवं सत्य ही है। इसके विपरीत आभासवाद के 
अनुसार जगत्‌ की सत्यता का आभाप्त किसी प्रकार भी सत्य नहीं है । 

सुरेश्वराचाय॑ ने उपयुंवतर आभासवाद सिद्धान्त के आधार पर ही अपने सम्याप्त गुई 
शकराचार्य के अईंतवाद का सण्डत क्या था। झाम्नासवाद के आधार पर सुरेश्वराचार्य मे 
व्यावहारिक जगत्‌ को आमभासमात्र कहकर जगत्‌ कौ व्यायहारिक सत्यता का निराबरण 
करके अद्वैतवाद का प्रतिपादन किवा था। परन्तु मुरेइवराचार्य के अनुवाधियों ने उनके आमात- 


वाद में व्यावहारिक सत्यता बा मिश्रण करके सुरेदवराचार्य कौ प्रातिमासिक, व्यावहारिक 
एवं पारभाथिक सत्ताओ का समर्थक सिद्ध क्या था। 
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बहुँतवाद का व्यवस्वित इतिहास ६ १६६ 


पद्मपादाचार्य (5२० ई०) 

आचाय॑ पदुमपाद शंकराचाय के प्रधान एवं सर्वप्रथम शिष्य थे । इनका जन्म दक्षिण 
में चोल प्रदेश के अन्तर्गत हुआ था । प्राय: ये धंक राचाय॑ के साथ ही रहते थे और उतसे वेदान्त 
के उपदेशों का श्रवण किया करते थे । आचाय पदुमपाद की प्रमुख रचना पंचपादिका है। पंच- 
पादिका के सम्बन्ध में मदुमुत कहानी घुनने को मिलती है। कहा जाता है कि पदु बपाद पंच- 
पादिका की रचना करके उसे अपने प्रभाकर मतानुयायी मामा के घर रखकर रामेबवर चले 
गये थे | जब वे रामेशवर से लोटे तो उन्हें पता चला कि उनके मामा ने पंचपादिका को जल्ना 
दिया है। यह जानकर पद्मपाद को अत्यन्त दुःख हुआ और उन्होंने पंचपादिका को पुन: लिखने 
का प्रयत्त किया । परन्तु प्रभाकर मतानुयायी मामा ने आचाय॑ पद्मपाद को विप दे दिया 
जिससे वे विक्षिप्त हो गए। अब पद्मपादाचार्य ने गुरु (अंकराचार्य) से चुनकर पंचपादिका 
की रचना की । पंचपादिका के अन्तर्गत ब्रह्म सूत्र के चार सूत्रों के शांकर भाष्य की व्याख्या- 
मिलती है | पंचपादिका पर प्रकाशात्म मुनि की विवरण और विवरण परं अखण्डानन्द की 
तत्वदीपन नामक टीका उपलब्ध है । 

पंचपादिका के अतिरिक्त पद्मपादाचायं रचित--आत्मानात्म विवेक, प्रपंच सार तथा 
सुरेश्वराचार्य कृत लघुवातिक की दीका, ये तीन ग्रन्थ और उपलब्ध होते हैं। जहां तक 
पदमपादाचार्य के दार्शनिक सिद्धान्त का प्रश्न है, अद्वत वेदान्त के क्षेत्र में उन्होंने एक नई 
दृष्टि दी थी। पंचपादिकाकार पद्मयादाचार्य एवं विवरणकार प्रकागात्म यति के नाम से जो 

दार्शनिक विवेचन मिलता है बहु विवरण सम्प्रदाय के साम से मिलता है। पद्मपादाचार्य ने 
ब्रह्म एवं अविद्या का सम्बन्ब निश्चित करते हुए इन दोनों में आश्याख्रयिभात एवं विपय- 
विपयिभाव, सम्बन्ध स्थापित किया है ।* इसी को अधिप्ठान एवं अच्यास का सम्बन्ध कहा 
जा सकता हैं। वाचस्पत्िि मिश्र उक्त मत के विपरीत अवच्छेद सम्प्रदाय के समर्थक हैं। 
अवच्छेद सम्प्रदाव का विवेचन वाचस्पति मिश्रके दार्शनिक विवेचन के अवसर पर किया 


जाएगा। 


जगन्मिययात्व के सम्बन्ध में पदुमपादाचार्य का विचार 

वदमपादाचार्य ने मिययात्व को सत्व एवं असत्व के बत्यन्ताभाव का जमनधिकरण कहा 
है।* इस मत के अनुसार मित्रया एवं जनिवंचतीय जगत्‌ को न पूर्णतया सत्य कहा जा सकता 
है और न पूर्णतया असत्य। पदुमपादात्रा्य का कथन है क्रिएक स्थान पर मियया पदार्थ का 
विलक्षणत्व त्रिकाल में अवाधित नहीं है। यही कारण है क्रि एक स्थान पर मियया पदार्थ का 


बोध होने पर भी दूसरे स्थान पर उसकी सत्य रूप से प्रतीति होती है।- 
पध्रिथया ज्ञान की निवृत्ति के सम्बनस्ध में पदुमपादाचार्य का विचार है कि जीव एवं ब्रह्म 
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पंचपादिका १०7! 


१७० 0 वदतवेदान्त 
के एक के द्वारा ही मिथया ज्ञान की निवृत्ति होती है 


बात्रस्पति मिश्र (5४० ई०)* और उनकी दार्शनिक देन-- 


अद्वतावान के देदीप्यपात नक्षत्रों में भामतीकार वाचत्वतििश्न का नाम अयन्त 
आदर के छाय लिया जाता है। मामतो ब्रहूत के झाकर भाष्य की अदभुत्त व्याख्या है। भागती 
के अतिरिकत वाचस्पति मित्र के अन्य वई ग्रन्थ हैं । इन्होंने सुरेघ्वर को ब्रह्मसिद्धि पर ब्रह्म 
तत्व समीक्षा साख्यकवारिका पर तत्वकौमुदी, पातजल दर्शन पर तत्व वैश्ञारदी, न्याय द्गत पर 
स्थायवातिक तात्पयँ, पूर्व मीमासा दर्शन धर न्‍्यायसूची निवन्‍्ध, भाटूटमत पर तलखबिदु तैवा 
मण्डन मिश्र के विधिविवेक पर «यायकारिका नामक टीका वी रचना की थी | इसके अतिरिदत 
वाचस्थतिप्रिय के नाम से दो और ग्रन्थ मिलते हैं--एक खण्दत कुठार तथा दूसरा स्मृति सग्रह। 
परन्तु इन ग्रन्थों के रचयिता के सम्बन्ध में अभी सदेह बना हुआ है । 

वाचत्पतिं मिश्र द्वारा अद्ठे त चेंदान्त की ध्याश्या-वाचस्पति मिश्र में अद्व॑तवाद का 
प्रतिपादन अवच्छेदवाद दे आधार पर किया है, यह हम सुरेश्वराचार्य के आभासवाद का 
विवेचत करते समय पीछे कह चुके हैं। प्रतििम्ववाद एवं आमासवाद के विपरीत वाचह्यति 
मिश्र का क्यन है कि जीव की अविद्योपाधि के कारण अनवच्छिन एवं अमीम ब्रह्म अवच्छि 
न्लता एवु/समीमता को प्राप्त होता है । अवच्छेदवाद के समर्थकों ने इस सिद्धान्त का स्पष्टीव रण 
प्राय आक्राश वे उदाहरण द्वारा जिया है / जिस प्रकार वि एक ही आवाश को साधारिक लोग 
धट एंव मठ के भम्ब"घ से घटाकाश एवं मठाकाश कहकर पुकारते है, उयी प्रवार एक ही 
कमी म बदा जीव वी अविद्योपाधि ने कारण सप्तीमता एवं अवच्छिस्नता को प्राप्त होदा है। 
अविद्या प्रत्येक जीव मठ में आश्रित रहती है । जैसे कि घट एवं मठ रूप उपाधिया के नष्ट होने 
पर घटाका व एवं मठावाश आदि भेद नष्ट हो जाते हैं, उसी प्रकार अविद्योपाधि के नष्ट हो 
जाने पर भी जयत्‌ के समस्त भेद नष्ट हो जाते हैं और तत्फलस्वरूप एक ब्रद्मास्मा ही दोष सह 
जाता है। 

जहा तक जोव और अविद्या के पारस्परिक सम्बन्ध की बात है याचस्पति मित्र इन 
दोनो में ब्राश्मग्राथप्रिमाव मानते हैं. और इसके विपरीत ईश्वर और अविद्या में वे दिपय 
विधयि माव को स्वीकार करते हैं । 

ब्रह्म साक्षात्कार के वारण के सम्बन्ध मे भी अद्वेत दशन के व्याख्याताओं वी मिलते 
मिन्‍्न दृष्टिया हैं। ग्रह्मदत्त एव सण्डन मिश्र आदि प्राचीन बदती आचायें प्रसस्यान (गम्मौर 
चिस्तन) को ब्रद्मसाक्षात्तार वा कारण स्वीकार करते हैं। वाचत्पति मिश्र ने भी उक्त मत 
का ही समर्थन एव स्पप्टीव रण किया है। वाचस्पति मिश्र के मत वो उदधुत करते हुए अमला 
नन्द का कयन है कि वाचस्पति मित्र श्रुतिसाक्षात्रार से पही अर्थ लेते हैं जो मण्डन मिश्र 
प्रभह्यान नै शाप्त ब्रा धाक्षात्तार से ग्रहण करते हैँ।* 





१ मिश्याज्ञातापायर व ब्रह्मात्मेक्-व विज्ञानाद्सवति न क्रियात । 
“ापचपादिका, पृष्ठ ०, ई० जे० लड्ारस एण्ड कम्पनी, सवत्‌ १६४२४ 
२« वाचम्पति सिश्र के ववल के सम्दन्ध से देखिए, आश्ूतोप्प्मास्तरी--वेदान्त दर्शन, अद्वद- 
बाद (बाला सैरसरण | । 
३. वेदात्त वल्यसर धृप्द ६६ । 
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अद्वत बेदान्त शास्त्र की उपयोगिता बत्तलाते हुए कल्पत्त तकार का कथन है कि वेदान्त 


दर्शन जीव एवं ब्रह्म के ऐक्य का बोध कराने में समर्थ है ।* 


सर्वज्ञात्ममुनि (९०० ई०)* 


सर्वज्ञात्ममुनि का दूसरा नाम नित्यवोधाचार्य था। ये शंगेरी मठ की गद्दी पर विरा- 


जित ये। सर्वज्ञात्ममुनि की प्रल्यात रचना संक्षेप शारीरक है। सर्वज्ञात्ममुनि ने अपने गुरू 
का नाम देवेदवराचार्य लिखा है ।* रामतीय॑ ने देवेश्वराचाय से सुरेश्वराचार्य का ही अथे 
लिया है ।* 


जगत्‌ का रणता के सम्बन्ध में शंकराचार्य -परवर्ती अद्वेतवादियों के जी तीत मत प्रसिद्ध 


हैं उनमें सर्वज्ञात्ममुनि का मत प्रमुख है। दो अन्य सत प्रकाशात्ममति और वाचस्पति मिश्र के 
हैं। विवरणकार प्रकाशात्मयति ईश्वर एवं जीव को अविदा में विम्ब एवं प्रतिविम्बर के रूप 
में ग्रहण करते हैं। प्रकाशात्मयति का मत है कि शुद्ध चित तत्व ही जो ईइवर एवं जीव रूप 
में दिखाई पड़ता है और जो साक्षी के रूप में कार्य करता है, वही जगत्‌ का उपादान कारण 
है। सर्वज्ञात्मपुनि का जगत कारणता सम्बन्धी मत विवरणकार के उक्त मत से भिन्‍न है। 
संक्षेप शारीरककार सर्वज्ञात्ममुनि का कथन है कि अविद्या में शुद्ध चित्त का प्रतिविम्ब ईश्वर 
है भौर अन्तःकरण में शुद्ध चित का प्रतिविम्व जीव है। सर्वत्ञात्ममुनि के मतानुसार शुद्ध- 
चित ही जो अविद्यागत प्रतिविम्व का मूल है, साक्षी एवं जगत्‌ का उपादान कारण है। वाच- 

| स्पति मिश्र का यह मत उक्त दोनों मतों से भिन्त है। वाचस्पति मिश्र के दृष्टिकोण के अनुसार 

शुद्ध चित्‌ हो जो अविद्या का आधार या अधिष्ठान प्रतीत होता है, जीव है और वही शुद्ध 

हु चित्‌ जब अविद्या के विषय रूप में दिखाई पड़ता है तो ईश्वर कहलाता है। इस प्रकार वाच- 
स्पत्ति मिश्र ने जीव को ही जगत्‌ का उपादान कारण माना है, क्योंकि अविद्या के कारण जीव 
ही ब्रह्म साक्षात्कार न करके प्रपंचरूप जग्तू की सृष्टि करता है।' 


अप्पय दीक्षित के अनुसार उक्त मतों का विवेचन 


सिद्धान्त लेश संग्रह के रचयिता अप्पय दीक्षित के अनुसार सर्वेज्ञात्ममुनि का विचार 


है कि माया के कारण बहा जगत्‌ का कारण है। जगत्‌ की सृष्टि के कायें में माय। का साहाय्य 
द्वारत्वेन ग्राह्म है। विवरणकार के मतानुसार माया विशिष्ट ब्रह्म जो कि सर्वज्ञ एवं सर्वव्यापी 
होकर ईइ्वर संज्ञा को प्राप्त होता है वही, ईइवर जगत का कारण है। वाचस्पति मिश्र के 
अनुसार ब्रह्म जब अविद्या का विषय बनता है तो वह ईश्वरता को प्राप्त होता है और वही 





१. 


ब्रह्मात्मैकत्ववोधित्वाद्‌वेदान्तिनामू । “"वेदान्तकल्पतद, पुृ० २५ (प्रथम भाग), ई० जे ० 
लजारसे एण्ड कम्पनी, संबत्‌ १६५२) हि £ 

सर्वज्ञात्ममुनि का यह काल डा० दास गुप्त के 'ऐ हिस्ट्ी आफ़ इन्डियन फिलासफी , भाग २, 
पृष्ठ ११२ के आधार पर प्रस्तुत किया गया है । 

जयन्तिदेवेश्वरपादरेणवः । संक्षेपणारी रकम्‌ १॥८। 

सं० शा० १८ पर देखिये रामतीर्थ की टीका । ;, 

विशेष देखिए, अद्गेत सिद्धि पर ब्रह्मानन्दी टीका, पूं० ४८३ [बम्त्रई प्रकाशन) तथा 
सिद्धान्त विन्दु, पू० १९५-२२७ | 


१७२ ० अद्वतदेदान्त 


ब्रह्म मविद्या के भिल्‍्न भिन्न रूपो वे धनुरूप जीव को जब अनेक रूपों में दृष्टिगोचर होता है 
तो जगत्‌ का कारण बन जाता है ।" 


सर्वज्ञात्ममुनि और अधिप्ठातवाद 


अधिप्ठानवाद वा सिद्धान्द अददतवाद वे प्रतिषादन की दृष्टि से अत्यत्त प्रमुख मिद्वान्त 
है । इस सिद्धान्त के सम्बन्ध में सर्वनात्ममुनि एवं अद्यानन्द आई शंकराचार्य ने परवर्ती 
विद्वानों वे भिन्न मिन्‍न मत हैं! यहा सर्वज्ञात्ममुनि वे ही अधिप्ठान सम्बन्धी दृष्टिकोश का 
जिवेचन किया जायेगा । 

सर्वज्ञात्ममुनि ने एक विल्लक्षण मत की ध्यायता वरते हुए आधार एवं अधिप्ठान के 
बीच भेद की व्यवस्था की है। सर्वेन्नात्ममुनि का कथन है कि साक्षी या घुद्ध चिदु रूप ब्रह्म, 
जिसकी अविदा जगत्‌ वी स्थिति एवं उमके दृइ्यत्व के लिए उत्तरदाबिती है, अभधिष्ठात हैं। 
इसके अतिरिक्त जब द्रद्या उस अविद्या से विशिष्ट प्रतीत होता है जो ब्रह्म वी उपस्थिति मात्र 
ते ही अविच्द्धिन्त रूप से व्यावहारिक जयत्‌ के रूप मे परिणत होती है और इस परिस्यिति में 
जब वह (ब्रह्म) अविदया के आश्यदाता वे रूप में हिथित होता है तो वह अधिष्ठान ने होवर 
आधार होता है। उद्दाटरण के लिए 'इद रजतम्‌! (यह रजत है) दस वाक्य में 'इंद  रूए से 
बर्तमान चित्‌ का बह रूप जो अविद्या का आशय प्रतीत होता है अधिष्ठान ने होकर आधार 
है। शुक्ति एव रजत और ब्रह्म एवं अविद्योट्न्न जगत्‌ के सम्बन्ध में झुव्रित और ब्रह्म वा 
आधार रूप मिख्या है। ब्रह्म और जगत्‌ के बीच जिस आपार-आवैध भाव की फ्ल्यदावी 
जाती है वह मिथ्या है, वयोतरि जिस दगत्‌ वी उत्पत्ति अविद्या से हुई है उसे ब्रह्म वा आउेय 
और बद्य को उमा आधार नहीं कहां जा सकवा। जहा तफ ब्रह्म की अभिप्ठानस्यत्रा का 
प्रइन है उसके अज्ञान वे कारण ही शुक्ति में रजत एव ब्रह्म मे जगत्‌ वी बुद्धि उत्तन्‍्त होती है, 
परन्तु अधिए्ठान रूप शुक्ति एव ब्रद्मा रजत एवं जगत्‌ से असम्वद्ध हैं। दोदो म॑ सम्बन्ध दो भी 
कस सकता है, क्योकि एक्सत्‌ है और दूसरा असतू और सर एवं अमतु का संख्नध अभिविवेत 
है। अन जैसा शि सर्वज्ञाप्ममुनि मानते हैं ब्रह्म का मधिष्ठान रूप ही सत्य है आधार हप 

नहीं ।* 

अद्वेतानन्दबोधेन्द्र (११४९ ई०) 


बद्ववानन्दवोपेंद्ध का काल बारहवीं शताब्दी के पूर्वाद का अन्त है। यह काची के 
शारदामठ (कामक्रोडिपी5) के पीठाघीश थे और भूमपानन्द सरह्वती या चन्द्रयेखरेख सरस्वती 
के धिष्य ये वेदान्त विद्या का अध्ययन इन्होते रामानन्द सरहवती से किया था। यह चिंदृर 


बिलास एवं जानन्द बोब के नाम से 'भो प्रस्यात थे। इन्होंने ब्रद्याविद्यामरण, शास्तिविवरण 
ओऔर गुरुप्रदीप नामक ग्रन्थों की रचना वी थी ।* 





१ सिद्धाल्तलेशमग्रह, पृ० ५६, ५५-६६, प्रचगादिरा विवरण २२३, २२४, २३१ (वता- 
रस सस्क रण] । 


२० ब्र० गू०, दा० भा०, २११८। 
३. हगराड ०य औ८र्व4743, छ 63. 


घिरे, 7: |, 
४ देखिए, 4न्‍डऊदत उ वाएएततारताता ६0 रैपाबार्पज]304 5 पछ्धड्डवचदा चीछ- 
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आनन्दवोध भट्टारकाचार्य (१२वीं छताब्दी) 


बद्वेत वेदान्त के समीक्षक आचार्य आनन्दवोध भटुटरारक १२वीं गताब्दी में वर्तमान 
थे। अद्दत वेदान्त पर इनके तीन ग्रत्थ मिलते हैं--न्यायमकरंद, प्रमाण माला और न्याय 
दीपावली | न्याय मकरंद इनका संग्रह्मत्मक ग्रन्थ है। इसी ग्रन्थ के आधार पर इन्होंने विशेष 
प्रसिद्धि प्राप्त की थी । 

जग्मत्‌ के निध्यात्व का विवेचन भद्वतवाद के प्रतिपादन का प्रमुख अंग है। जगत्‌ के 
मिय्यात्व एवं अनिवंचनोयत्व के सम्बन्ध में शंकराचार्य के परवर्ती आचार्यो ने भिन्‍न-पिन्‍्न 
दृष्टिकोण अपनाये हैं। न्‍्यायमकरंदकार आनन्दत्रोधाचार्य का मत परदुमपादाचाय ौर प्रका- 
गत्मा के मतों से भिन्‍न है। मिथ्यात्व एवं अनिर्वाच्यत्व का प्रतिपादन करते हुए आनन्द वोधा- 
चाय॑ का कथन है कि अविद्या के कार्यों एवं परिणामों सहित अविद्या की निवृत्ति को बाघ कहते 
हैँ भौर उस वाध का ज्ञान होना ही अनिर्वाच्यता है ।* हि 

आनन्द बोधाचाये सदसद्विलक्षण अविद्या को ही जगत्‌ का कारण मानते हैं।* अपने 
मत के समर्थन में इनका कथन हैं कि असन्‌ जगत्‌ की उत्तत्ति किसी सत्‌ पदाय॑ से तो हो नहीं 
सकती भीर सर्वंधा अन्नत्‌ पदार्थ से भी जगत्‌ की उत्पत्ति पूर्णतया असंगत्त है । अतः जब सत्‌ 
या असत्‌ वस्तु जगत्‌ का कारण नहीं हो सकती तो सत्‌ एवं असत्‌ विलक्षण वस्तु हो जगत्‌ का 
कारण हो सकती है। आनन्द वोधाचार्य का कथन है कि सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण अविद्या 
ही है। 


प्रकाशात्मयति (१२वीं शताब्दी) 

प्रकाशात्मा रचित पंचपादिका की टीका विवरण का स्थान अदँत वेदान्त में अतिश य 

महत्वशाली है। प्रकाणात्मा के गुरु का नाम श्वीमत्‌ अनन्यानुभव था ।* अ्रकाणात्मा ही प्रका- 

शानुभव के नाम से भी प्रचलित थे । 

अद्वेत वेदान्त के क्षेत्र में प्रकाशात्मा का महत्त्व इसी से स्पष्ट है कि उनकी विवरण 
टीका के नाम से विवरण सम्प्रदाय नामक एक पृथक सम्प्रदाय का ही प्रचलन हो गया है । 

प्रकाशात्मा ने अत दर्शन का विश्लेषण करते हुए ब्रह्म एवं अविद्या के बीच आश्रया- 
श्रथिभाव एवं विपय-विपयि भाव सम्बन्ध माना है। पद्मपादावार्य भी इसी मत के पक्षपात्ती 
थे | जैसा कि कहा जा चुका है, वाचस्पति मिश्र का मत उक्त मत से भिन्न है। 

मिथ्यात्व के सम्बन्ध में प्रकाझात्मा का मत पद्मपादाचार्य के मत से भिन्न है। पदुम- 


कज---+-+>- 


१. सबविनासाविद्या निवृत्तिरेव वावस्तदगोचरतैबानिर्वच्यिता । 

+म्यायमकरंद, पृ० (२५, चौसम्तबा संस्करण, वनारस १६०७। 
न्याय मकरंद, पृ० १२२, १२३॥ 
डा० दासगुप्त ने विवरणकार प्रकाशात्मा का स्वितिकाल १२वीं लताब्दी का उत्तराद्धे 
माना है (डा० दास गुप्त के यत के लिए देखिए---इश्डियन फिलासफी, भाग २, पृ० 
१६६ ६७) । 
४. वेदान्त अंक (कल्याण), पृ० ६४६ | 
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१७४ ए अफ्वैतवेदान्त 


पादाचायं झुवित आदि में रजतादि के सांबध्रिक एवं चैवालसिक मिव्यात्व वा प्रतिपादन नही 
करते। इसके विपरीत प्रकाश्ात्मा शुक्ति आदि में रजनतादिके सा्वे निक एवं त्रेकालिक मिय्यात्व 
का प्रत्तिपांदन करने हैं ।” विवरणकार ने मिथ्यात्व को अनिवंचनीयता का ही समर्थक माता 
है ।! 

ब्रह्मसाक्षास्‍क्तार के कारण के सम्बन्ध में प्रकाझ्मात्मा का मत ब्रह्मदत्त आदि के मत 
से भिन्‍त है | प्रशाशात्मा ब्रद्मदत्त आदि की तरह मनन को ब्रद्म साक्षात्तार का प्रधान कारण 
ते मानकर श्रवण को ब्रह्म साक्षात्क्वार वा प्रधान वारण मानते हैं ।' विवरणवार वा मत है 
कि मद्यपि मनन कर निदिध्यासन श्रवण की भपेक्षा आगामी हैं, परन्तु फिर भी वे ब्रह्म 
साक्षालार के प्रधान कारण नहीं हैं। अपने मत की पृध्टि मे प्रकाशात्मा का तक है कि प्रवर्ण 
वा ब्रह्म साक्षात्वार से साक्षात्‌ सम्बन्ध होने के कारण श्रवण बहा साक्षाल्वार मे प्रधान वारण 
है | दसबे विपरीत मनन एवं निदिध्याप्तन ब्रह्म साक्षात्कार के परम्परया कारण हैं। 


विमुबतात्मा (१२०० ई०) 


विमुववात्मा ने अपने इष्ट सिद्धि नामक ग्रन्य में अद्वेत सिद्धान्त को अज्ञान कादि प्रमुद 
विचार ग्रन्थिया का आलोचनात्मक स्पष्टीकरण प्रत्तुत किया है। 

विमुक्तात्मा ने आत्मा एव जगत्‌ के दिपयो वे बीच पारस्परिक सम्बन्ध दे प्रश्न का समा- 
घान खोजने की चेप्टा की है। उनका कहना है कि दृकू (आत्मा )एवं दृश्य (जगत रूप विषय) 
न एक दुसरे से भिन्‍न कहे जा सबते हैं न अभिन्न जौर न भिस्ताभिन्त । मिस्त इस लिए नहीं है 
वि दर (आत्मा) दृश्य नही है। दृश्य का अदृश्य या अदृधय का दृदय से भेद सम्वस्ध स्थापित 
नहीं क्या जा सकता । उदाहरण के लिए यदि किसी ने अरुण नामक व्यक्त वो नहीं देखा है 
तो वह उसे श्याम नामक व्यक्ति से मिन्‍न नहीं थता सकता । इसी प्रकार जब दृझू (आत्मा) 
दृदय नही है तो उसे दृष्य से भिन्‍न कैसे कहा जा सकता है | इसके अतिरित जैसा कि विशान- 
बादी बौद्ध कहता है दूक्‌ (आत्मा) एवं दृश्य (जगत्‌ ) के बीच अभेद सम्बन्ध भी नहीं स्था- 
पिठ किया जा सकता । अभेदवादो का क्यन है कि दुऋ एवं दृश्य का साथ-साथ बोध होता 
है । दुकू एव दृश्य का समकालिक बोध ही उनके भेद का सूचक है, बयोकि दोनों वे अभिन्‍त 
होने पर उनके पृथक बीब का प्रइन ही नही उपस्थित होता । विमुक्तात्मा का बषन है कि भेद, 
अभेद सम्बन्ध के अतिरिवनत दुक्‌ एवं दृश्य के बीच भेदाभेद सम्बन्ध सी नही माना जा सकता। 
भैदामेदवाद के समर्थक का क्यन है कि यद्यपि दुकू एव दृश्य में भेद है, परस्तु ब्रह्मात्मता वी 
दृष्टि मे दोता अभिन्‍न हैं, इसलिए दुरू एवं दृश्य में भेदाभिद मानना चाहिए। उक्त तक गा 
अनौचित्य स्पष्ट करने हुए विमुववात्मा का क्यत है कि यदि दुक्‌ एव दृष्य बह से अभिन्‍न हुए 
होते तो दोनों के भेद का प्रइन ही नही उपस्थित होता। मत भेदाभेद सम्बन्ध की ह्यापना 





१ प्रतिप्नोपाधी जरंकालिकतिपेधप्रतियोगितववम्‌ । ..,,स्वनिष्ठनिरवस्ध्धिनप्रकास्ता 
निरूपित विशेष्यता समानाधिकरणात्यन्तामावप्रतियों गित्वम मिध्यात्वम्‌  [/हीएई 07 
«००४७, 9०8९ 8] मे उद्धृत प्रकाशात्मा वा मत |. 

२ प्रचपादिका विवरण, पृ० १५६। 


(छ०ण एलसस्‍ल्मप्डा +*[गाफटआएाड पयबा 9, ध2त59४, 058) 
३. प्रचपादिका विवरण, पृ० १०४, १०५७ । 


अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास ए १७४ 


भी अनुचित है ।१ अतः दुक्‌ एवं ब्रह्म में तो अभेद है, परन्तु दृकू एवं मायोत्यन्त 'जगत्‌ का 
सम्बन्ध अनिर्वाच्य है। मायिक जगत्‌ का अधभिष्ठान विमुक्‍्तात्मा ने आत्मानुभूति को माता 
है। इसीलिए विमुक्तात्मा ने इष्ट सिद्धि के आरम्भ में अज, अमेय, अनन्त एवं आनन्द स्वरूप 
जात्मानुभूति को महदादि जगत के माया चित्र की भित्ति कहा है।* 

अज्ञान के सम्बन्ध में विध्ुक्तात्मा ने एक विलक्षण मत को जन्म दिया है। वे अज्ञान 
की अनेकरूपता स्वीकार करते हैँ। विमुक्तत्या का विचार है कि प्रत्येक विषय के सम्बन्ध 
में उतने ही भज्ञान हो सकते हैं जितने रूपों में उस विपय का प्रत्यक्ष सम्भव है। इस सम्बन्ध में 
विमुक्तात्मा का कथन है कि यदि किसी वस्तु के विषय में उत्पस्त हुआ किसी व्यक्ति का अज्ञान 
नष्ट हो जाता है तो इससे मूल अविद्या का उच्छेद नही होता, अपितु उसके अंश का ही उच्छेद 
होता है। यही कारण है कि एक वस्तु के सम्बन्ध में अनेक प्रकार छे अज्ञान उत्तत्व हो सकते 
हैं। उदाहरण के लिए, रस्सी के सम्बन्ध में उत्पस्न किसी व्यक्ति का सर्प रूप अज्ञान नष्ट होने 
पर भी किसी दूसरे व्यवित को उसी रस्सी में दण्ड, धारा आदि रूप अज्ञान उत्पन्न हो सकते 
हैं। इस प्रकार विमुक्तात्मा अज्ञान की अनेकरूपता के पक्षपाती हैं । 

इस प्रकार विमुकतात्मा ने अद्वैत वेदान्त की अनेक दुर्हताओं का स्पष्टीकरण बड़े 
वैज्ञानिक एवं तकंपूर्ण ढंग से किया है। 


आचाये चित॒धुख (१२२० ई०) 

आचार्य चित्सुख दर्शन के क्षेत्र में उस समय अवतरित हुए थे, जिस समय दर्शन के क्षेत्र 
में दो प्रवल बाराएँ प्रवर्तित हो रही थीं। एक ओर तो गंगेश आदि नैयायिक न्याय मत के 
प्रचार में लीन थे और दूसरी ओर वैष्णव आचारय॑ अद्वंत मत का खण्डन कर रहे थे। इस काल 
में #द्वेतमतावलम्बी चित्सुखाचार्य ने न्याय दर्शन का खण्डन करते हुए, भद्वैत दर्शन का समर्थन 
किया था । चित्सुखाचार्य ने अद्ैत मत का विश्लेषण अपने तीन ग्रस्थों--तत्व प्रदीषिका, न्याय 
मकरन्द टीका और खण्डनखण्डखाद्य की टीका के अन्तर्गत किया है। तत्वप्रदीषिका का ही 
दूसरा नाम चित्सुखी है। 

साक्षी के सम्बन्ध में अद्वेत वेदास्त के शंकराचार्य परवर्ती विद्वानों के भिन्‍न-भिन्‍्न 
दृष्टिकोण मिलते हैं। आचार्य वित्मुख साक्षी एवं प्रमाता में भेद की स्थापना के समर्थक हैं 
वे साक्षी को स्वतन्त्र एवं द्रष्टा मात्र मानते हैं। इसके विपरीत प्रमाता आाच,य॑ चित्सुख के 
अनुसार ज्ञाता है तथा जान के साधवतों के कार्य के अधीन है।* 

आचार्य चित्सुख दुःख को सुख का विरोधी मानते हैं। इसलिए उनके मतानुसार दुख 
का बिनाश स्वतः पुरुषार्थ न होकर केवल सुख ही स्वतः पुरुषार्थ है ! चित्सुखाचार्य ने उक्त मत 
को स्पष्ट करते हुए कहा है कि दुःखाभाव स्वतस्त्र रूप से पुरुषार्थ नहीं है, प्रत्युत सुखाभि- 
व्यवित का अंग मात्र है। आचाय॑ चित्सुख पृर्व॑पक्ष की स्थापना करते हुए कहते है कि सुख ही 





१, 7. &, 2. 2/क्िवबंधाहा! : 76 शग]0909॥9 ०७ १एथा६४, 0. 78-52, 


र्‌ यानुभूतिरजामेयातस्तात्मानस्दविग्रहा 
मह॒दादि ज़गन्मायाचित्रभित्तिमू नमामिताम्‌ू )| --इप्टसिद्धि, पृ० १। 
३. तत्वप्रदीषिका (चतुर्थ परिच्छेद), पृ० रे८१-३४७२ एवं इस पर देखिए नयनप्रसादिती 
दीका (निर्णय सागर, वम्बई १६३१) । 


१७६ ८ अद्वेतवेदान्त 


खाभाव का अग है, इसप्रकार विपरीत प्रसग नहीं उपस्थित हो सकता । क्योकि, सुख को 
दु खाभाव का अग मानते पर न उसे दू खाभाव का उत्पादक माना जा सकेता है और न उसका 
अभिव्यजक ।' 


अमलानन्द (१३ वी शताब्दी) 


अमल्ाननर्द के गुरु का नाम अनुभवानन्द था! आचार अमलानन्द अद्गैत मृत के पुंण 
समर्थक थे। अमलानन्द ने वैदान्त कल्पतरं, (वाचस्पति मिथ्र वी भामती की टीका) पास्व 
दर्पण, और पचपादिवा दर्पण इन तीन ग्रन्थों की रचना की थी । तीनो ही ग्रन्य अद्वेत वेदान्त 
के क्षेत्र में भ्रामाणिवता की दृष्टि से सम्मान्य है । 

अमलाररद दृष्टिसुष्टिवाद सिद्धान्त के सप्र्थक हैं। दृष्टिसुप्टिवाद वा सेडस्तिक 
विवेचन आगामी प्रशरण के अन्तगत किया जाएगा। दुष्टि सृष्टिवाद के अनुसार समस्त प्रपच 
घुन्प बहा की अवग॒ति के उपाय के रूप में ही श्रुतियों मे सृष्टि और प्रलय वा विवेचन स्वीकार 
फ़िया गया है। वस्तुत श्रुतियों में सृष्टि का प्रतितादन पारमाधिक रूप से नही किया गया है। 
जहा आरोप न्याय के द्वारा सप्टि वा प्रतिपादन क्या गया है वहा अ्रपवाद न्याय के द्वारा 
उसका निरावरण भी कर दिया गया है। उक्त सिद्धान्त का सर्व करते हुए भमलानरूद ने 
स्पष्ट रूप से कहा है कि सुप्टि-प्रतिपांदक धुनियों (सइम्राल्लोकानसूजत आदि) का तालवें 
वस्तुत ब्रह्मात्मंवर में होने से सृध्दि के प्रतिपादन में वक्ता अभिप्राय बदापि नहीं है।* इस- 
तिए दृष्टिसृष्टिवादी के अनुसार सृष्टि तात्विक न होकर दृष्टि कालिक ही है---दृष्टि सम 
समया विश्वसृष्टिरिति वृष्टिसूध्टिवाद । 

अमलाननंद का एक और विचार उनके अद्वैत वेदान्त के सूक्ष्म परयवैक्षी होने वा परि- 
चायक है। जैसा कि वाचस्पति मिथ के दार्शनिक मत का विवेचन करते समय वहा जा चुका है 
ब्रह्मदत्त एवं मण्डन मिश्र प्रभृति प्रसस्यान को ब्रह्म साक्षात्वार का वारण मानते हैं । प्रसश्यान 
यो ख्रह्म साक्षालार वा कारण स्वोकार क रने पर यहू जापत्ति स्वाभाविक है कि प्रमाण संध्या 
के अन्तगंत प्रसख्यान वा पर्रिगणन ने होने थे वारण उससे उत्पन्न होने वाले ब्रह्म साक्षाल्रार 
दो प्रमा नहीं कहा जा सकता | इस अपत्ति वा समाधान हमे अमलानन्द वे! इस फथन ने 
जन्‍्तगंत मिलता है कि वेदान्त वाक्‍्यों से जन्य ज्ञान के अभ्यास से होने वाली अपरोक्ष बुद्धि 
वेदान्त वाबय जथवा उससे होते वाली प्रमा की दृद्ता से (अधिप्रतिपन्‍्न प्राशण्यहोने के कारण) 
भ्रम नही होती है | इसीलिए परत प्रामाण्यापति भी प्रश्नकत नहीं होती, वयोकि अपयाद वें 





१ नात्रदु खाभाव स्वतस्थतवा पुस्थार्ब , सुसाभिव्यवित्र झेपत्तात्‌ | मच विपरीतवृत्ति- 
प्रसगा, विरश्यासहत्यातू । कि सुखदु सानावस्योत्यादस्सुतानिव्यज न, नीमयथातविं। 
“-सत्॑व प्रदीषिका, चनुर्थ परिच्छेद । 

२ थुवीना यूप्टि दात्पयं स्वीकृत्येदमिदेरिद्म्‌ 

ब्रह्मा त्तैवमपरत्वात्तु तासा तन्नैव खिद्यने॥ --श्यास्‍्त्र दपंण--१॥४)४ पू० ८७ 

(वाणी विलास प्रेस, शौरगम्‌ १६१३) । 

सिद्धान्त लेश सप्रह, १० १६१॥ 


जद 
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निरात के निए मुल प्रमाण की शुद्धि की अपेक्षा की गई है ।* इस प्रकार भमलानन्द परिसंख्यान 
जन्य, ब्रह्म साक्षात्कार को प्रमा रूप स्वीकार करते थे । 
बद्गेत वेदान्त का विवेचन करते समय कहीं-कही अमलानन्द का दुष्टिकोण अपने पूर्वे- 
वर्ती शंकराचार्य एवं वाचस्पतिमिथ आदि के मत से भिन्‍न हो गया है । उदाहरण के लिए 
ब्रह्मसुत्र भाष्यकार शंकराचार्य एवं भामतीकार वाचस्पतिपरिश्न ने जीव की ईश्वरभावापत्ति 
को स्पप्ट सिद्ध किया है ।* इस समवन्ध में अमलानन्द का दृष्टिकोण भिन्‍न है । वे माया प्रति- 
विम्बित ईश्वर की मुच्तों द्वारा प्राप्यता नही स्वीकार करते ।* 
इस प्रकार अमलानन्द ने अद्वत्त वेदान्त के अनेक सिद्धान्तों का सुक्ष्म पर्यालोचन किया 
। 


विद्यारण्य (१३५४० ई०) 


विद्यारण्य का पूर्वाधम का नाम माधवाचार्य था। इसके अतिरिक्त कुछ विद्वान्‌ इनका 
दूसरा नाम भारती तीर्थ भी मानते हैं । डावटर वीरमणि प्रसाद उपाध्याय ने भारती तीर्थ-को 
पंचदशी का लेखक कहा है ।* इस विपय का विवेचन यहां आवसरिक न होने के कारण, इतना 
कहना ही पर्वाप्त होगा कि स्वयं माधवाचार्य (विद्यारण्य) ने अपने ब्रन्य 'जैमिनीय न्याय माला! 
की टीका विस्तर में भारत्री तीर्थ को अपना गुरु लिखा है। अतः भारती तीर्थ और विद्यारप्य 
को पृथक्‌-पृधक्‌ मानना ही समुचित होगा।* विद्यारण्य हारा रचित १६ ग्रन्थ हैं, जिनमें 
पंचदणी सर्वाधिक प्रख्यात है। 

अ्ैत वेदासत के अन्तंत ईश्वर भोर जीव के सम्बन्ध में सुरेवराचार्य का अभास- 
बाद, पदमपादाचार्य एवं प्रकाशात्मा का प्रतिविस्ववाद एवं- वाचस्पति मिश्र का अवच्छेदवाद 
सिद्धान्त प्रचलित हैँ) विद्यारण्य उक्त सिद्धान्तों में से प्रतिविम्बवाद के अनुयायी प्रतीत होते 
हैं ।५ विद्यारण्य के अनुसार माया में प्रतित्रिम्बित चेतन को ईश्वर एवं अविद्या में प्रतिविम्बित 
चेतन को जीव कहते हैं। विद्यारण्य के अनुसार माया एवं अविद्या में यही भेद है कि माया 
शुद्ध सत्वमयी है एवं अविद्या मलित सत्वमयी ।* 





१. वेदान्त वाक्यजनानभावनाजा परोक्षवी: । 
मूलप्रमाण दाहयेन नश्नमत्व॑ प्रषयते।। 
नच प्रामाण्यपरतस्त्वापत्ति रस्तु प्ररुच्यतते । 


अपवाद निरासाय मलशुद्चनु रोधातू ॥! 
--सिद्धान्त लेश संग्रह, पृ० ४७० से उद्धृत कल्पतरुकार का मत | 


ब्र० सू०,भा० भा०, एवं भामती धा४ ३, डा४ी।३, डीडी७ तथा देखिए--सि० ने० सं०, 
पृ० ५५३ । 

« देखिए--सिद्धान्त लेश संग्रह, पृू० ५५३ । 

. कल्याण--वेदान्तांक, पु० ६५२। 

+ 8 00 ५८१०४४६७, 0. 777, 26. 

- वेदान्तांक (कल्याण ), पृ० ६४२ । 


- 7.3/.72, ॥॥2वंशदा! : वाद एग05फए रण 8परशव॥०, 9. 29. 
(फ्गगर्ज है: 00., ब0755, 997 ) . 


न । 


दू री खुद बनाए ० 


८. पंचदरशी १११६॥ 
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विद्याए््य द्वारा किया गया साक्षी का विवेचन 


विद्यारण्प ने पत्रदक्षी के कूटस्थदीप, नाटकदीप एवं चित्रदी५ प्रकरण के अन्तर्गत साक्ी 
कय मिन्‍न भिन्‍न प्रकार से विवेचन किया है। कूटस्थदीप के अन्तर्गत विद्यारण्य ने साक्षी की 
व्याख्या करते हुए कहा है दि स्थूल और सूक्ष्म शरीर का अधिप्ठान भूत कूटस्थ चैतन्य अपने 
अवनच्छेदक उन दोनों शरींरो का साश्षात्‌ द्वप्ठा एव कत्‌त्वआदि विकारों से शुन्य होने के 
कारण साक्षी है । 

ताटकदीप प्रकरण के अन्तगंत साक्षी का विवेचन नृत्यझ्याला से स्थित दीपक के 
दुष्टान्‍्त के आधार पर विया गया है । जिस प्रकार कि नृय्यश्ञाला में रखा हुआ दीपक नृत्य- 
शाला के स्वामी, सम्यो (दर्शधत्रो) तथा नंतंकी कौ समान रुप से प्रवाशित वरता है एवं 
स्वाम्यादि के अभाव में भी दीप्त रहता है, उसी प्रवार साक्षी भी अहकार, बुद्धि तंया विषयों 
को प्रकाशित किया करता है और भहकारादि के अमाव में भी युपुष्ति अवह्या से पूर्व॑वत्‌ 
साक्षी को दौप्त वरता रहता है।* 

पचदझ्यी के चित्रदीप प्रकरण के अन्तर्गत विद्यारण्प ने ब्रह्म, कूटस्थ, ईश्वर एवं जीव 
को पृथकू-पृथक्‌ विवेचन किया है। उपन तत्त्यों का निरुपण पंचदशीकार ने आवाश के दुष्टान्त 
बे: आधार पर दिया है। विद्यारण्य का व्थत है कि ब्यापत आकादा वा नाम महावाद्रा है । 
घटावच्छिन्त आकाश को घटाकाश, घटवर्ती जल में प्रतिविम्बित आकाश को जलाकाश एपा 
मेष के जल मे प्रतिविम्वित माकाश् को मेधाकाश कहते हैं। इसी प्रकार अतण्ड एवं व्यापव 
शुद्ध चेतन को ब्रह्म और देहरूप उपाधि से परिच्छिस्त चेतन को कूटश्य बहते हैं। देहान्तगंत 
मविद्या में प्रतिविस्वित चेतन जीव तथा माया प्रतिविम्दित चेतन वो ईश्वर वहते हैं" विद्या 
रप्य निह्पित अविद्या एव माया वे भेद की दिदय्या का उन्लेख पीदे किया जा घुवा है। 

विद्यारण्प ने धवण भतत एवं निदिध्यासन के अतिरिक्त चित्त शुद्धि कर्जी उपासना की 
भी मोक्ष-साधन के रूप मे स्वीकार किया है। परन्तु उपासना को भी ये आगे चलकर भ्रम ही 
मानते हैं। अन्तर इतना ही है कि निर्मुणोपासना सवादी श्रम है तथा सगुणोपासना विप्तम्वादी 
श्रम है। जो भ्रम, अ्म होते हुए भी परिणाम में इष्ट वस्तु की उपलब्धि बराता है उसे 
सम्वादी भ्रम कहने हैं। अन्य सगुणोपासनाए विसम्वादी भ्रम के अन्तर्गत आती हैं । निर्गुण ब्रह्म 
की उपासना सवादी भ्रम होने पर भी ब्रह्म साक्षात्वार में सहायक है। उक्त क्रम मध्यम कोदि 


के अधिंदा रियो के लिए दी है| उत्तम वोदि के अधिवारियो वे लिए तो श्रवणा दि की ही ध्यव- 
स्या है।' 


प्रकाशानन्द (१५४०-१६०० ई०) 


प्रवाशातन्द रचित (वेदान्त सिद्धान्त सुववादली) सद्वेत वेदास्त बा एक प्रामाणित एड 
प्रश्यात ग्रन्व है। प्रकाशानन्द ने अपती मुबतावती में बदँत वेदान्त वा विवेचन वरके अपनी 


१. पिद्धान्च लेश सग्र हू, पु० १८०। 

२ प्रचदशणी १०१११, १२ । 

३. बही, ६१८, २२१ 

४ वेदास्ताव [तल्याच), पृष्ठ ६४५४। 
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प्रांजल एवं पाण्डित्यपूर्ण शैली का परिचय दिया है। 

प्रकाशानन्द ने वेदान्त सिद्धान्त मुक्तावली के अन्तर्गत अद्वेत वेदान्त के अज्ञान भादि 
सिद्धान्तों का वैज्ञानिक एवं मोलिक विवेचन प्रस्तुत किया है। 

अज्ञान के सम्बन्ध में विवेचन करते हुए प्रकाशानन्द ने उसे वेदसिद्ध एवं लौकिक 
प्रत्यक्षादि से सिद्ध न मानकर कठ्प्य माना है। अपने मत की पुप्ठि करते हुए प्रकाशानरद का 
कथन है कि अज्ञान को वेदसिद्ध इसलिए नही माना जा सकता कि वेद के पूर्व काण्ड (पूर्व 
मीमांसा) का विपय कर्म मात्र हैं एवं वेदात्त (उत्तर मीमांसा) का विपय एवं फल पूर्ण 
सच्चिदान्द ब्रह्म है। किन्तु अज्ञान के सम्बन्ध में उक्त स्थिति का अभाव होने के कारण अज्ञान 
को वेद सिद्ध नहीं माना जा सकता । अज्ञान के लौकिक प्रत्यक्षादि प्रमाणों से सिद्ध होने का 
निराकरण करते हुए प्रकाशानन्द का तर्क है कि यदि अज्ञान प्रत्यक्षादि प्रमाणों से सिद्ध हुआ 
होता तो इस प्रकार के विवाद का प्रइन ही नही उपस्थित होता। अज्ञान को कह्प्य मानने के 
लिए प्रकाशातन्द का तक॑ है, कि जो ईश्वर, असंग, उदासीन एवं स्वानन्दतृप्त है, उसके द्वारा 
असत्य एवं अमेकविध सुखदुःखादिमय प्रपंच रूप जगतू की सृष्टि अनुपपत्त हैं। अतः विना 
बज्ञान के प्रपंच मय जगत्‌ की रचना अनुपपन्‍्न होने के कारण अज्ञान की कल्पना करना मपेक्षित 
ही है।* इसीलिए अज्ञान वेदाग्त सिद्धात््त मुक्तावलीकार की दृष्टि से कत्प्य है। 

प्रकाशानन्द ने अंविद्या को जीवाश्या एवं ब्रह्मविषयिणी कहा है।* शुद्ध मुक्त स्वभाव 
वाला भी ईइवर अज्ञानके आश्रित होकर जीवभावको प्राप्त करके तथा देव, तियंकू एवं 
मनुष्यादि की देह का निर्माण करके उन्हीं के उपकरेंण ब्रह्माण्डादि चतुर्देश भुवनों की सृष्टि 
करता है।* अतः ईश्वर का स्ष्टृत्व अज्ञान के कारण: ही सिद्ध होता है। दृष्टि-सुष्टिवाद 
सिद्धान्त के समर्थक होने के कारण प्रकाशानन्द जगत्‌ की सत्ता को दृष्टि मात्र ही मानते हूँ, 
तात्विक लहीं ५ 

अद्वेतवाद सिद्धान्त का प्रतिपादन प्रकाशानन्द ने अधिष्ठानवाद सिद्धान्त के आधार 
पर किया है। ये आचार्य अविष्ठान एवं अध्याप्त में अद्वेतता के पक्षपाती हैं।* अविष्ठान रूप 
भात्मा के अतिरिवत हैत जगत्‌ की सत्ता का समर्थन निराधार है। समस्त प्रपंचात्मक जगत 
आत्मा में ही अध्यस्त है। बात्म साक्षात्कार होने पर आत्माध्यस्त समस्त द्वेत जगतू का भी 
साक्षात्कार उसी प्रकार होता है, जिस प्रकार रज्जु का ज्ञान होने १९ उसमें अध्यस्त सर्प, 





१. बज्ञानं कि वेदसिद्धम्‌' दत्रनाद्:, पूर्वकाण्डस्य कर्ममात्रविषयत्वातू, वेदास्तानां च परिपूर्ण 

सच्चदानन्दब्रह्म मात्रविपयत्वात्‌_ तत्रव फलसम्वन्धात्‌ बज्ञानादी तदभाव।त्‌ तदप्रति- 

पादकत्वात्‌ । वे० सि० भुक्तावली, पृष्ठ २६ (कलिकाता-१६३५)। 

अत एवं विधस्यप्रपंचरचनाविना अज्ञानं न सम्भवत्ति इति भज्ञा्ं कत्प्यतते इति भाव:) 
जीवानन्द की टीका, वे० सि० मु०, पृ० २६, २७, २८। 

जीवाश्रया ब्रह्मपदाह्म विद्यातत्वविन्मता । बे ० सि० मु० ३तथा देखिए विद्यासागरी । 

बेदान्त सिद्धास्त मुक्तावली, ६; जीवानन्द विद्यासागर संपादित १६३५६०। 

तदेव॑ दृष्टिमात्रात्मक जगत्‌ ।--वे* सि० मु० ६१। 

अधिष्ठान भेदेन अध्यस्तस्य पृथक स्वरूपा भावात्‌, पृष्ठ २१६ । 
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१८० ० अईतवेदास्त 


दण्डादि के स्वरूप का भी ज्ञान हो जाता है १ 
इस प्रकार बेदान्त सिद्धान्त मुक्‍तावलीवार ने अद्व॑त वेदान्त के अनेक तथ्यों का विवे 
चन तक॑ प्रतिष्ठित झैती द्वाए भ्रस्तुत किया है * 


सधुसुदन सरस्वती (१६०० ई०) 


मधुभूदन सरस्वती शकराचार्योत्तर कॉल वे धद्वेत सम्प्रदाय के प्रधान आचार्यों में सै 
हैं। इन्होने सिद्धान्त विन्द सक्षेप शारीरक की व्याल्या अद्वेत सिद्धि, अद्वत रप्त रक्षण, वेदान्त 
बरुप लतिका, यूदार्थ दीपिका, प्रस्थान भेद आदि ग्रन्थों में अद्वेत वेदान्त वा सूक्ष्म एवं ब्यव 
घिथित विश्लेषण विधा है । 

सुपषुष्ति काल में होने वालै-- सुखमहमस्वाप्सम्‌' (मैं सुखपूर्वक सोया) अनुभव के 
सम्बन्ध में झवराचार्य के परवर्ती विद्वानों ने भिन्‍त भिन्‍न मता वी प्रतिष्ठा वी है। सुरेश्वरा- 
चार्य सुपुष्ति के उत्तरवर्ती ज्ञान को विकल्प' कहते हैं।! इसके विपरीत विवरण सामप्रदाय के 
प्रवरेव' प्रकाशात्मा आदि विद्वान्‌ उक्त अनुभव की परामशं कहते हैं और परामददा से स्मृति वा 
अर्थ ग्रहण वरते हैं।' मघुसूदन सरस्वती ने इस सम्बन्ध में एक सवौन मत की उद्मावता वीं 
है। अद्वेत वेदान्त के प्रतिपादक सधुसूदन सरस्वती का कथन है कि सुपुप्ति अवस्था में तापसी 
वुत्ति वी निवृत्ति हो जाती है। जाग्रत्‌ अवस्या में विधेषयाण वामसी बुत्ति की निवृत्तिं होने 
पर तामसी वृत्ति विश्विष्ट अज्ञात की भी निवृत्ति हो जाती है। इस प्रकार मधुसूदन सरस्वती 
इस निष्वर्ष पर पहुंचते हैं कि जहा तक सुपुप्तिका जिक तामसीवृत्ति विशिष्ट जज्ञान का सस्बन्ध 
है, पराभद को 'स्मृति' कहा जा प्तकता हैं। इसके विपरीत सुपुष्ति अवस्था को यदि हम मात्र 
अज्नानानुमव मानेंगे तो हम परामझश को स्मृति' नहीं कह सकते। इसका कारण यह है हि 
ऊाग्रतू अवस्था में भी अशान की निवृत्ति नहीं होती । अज्ञान की निवृत्ति नहोने पर “मैं सुख 
पूर्वक सोया' इस भूतका लिक' अदूभव का स्मरण नही ही सकता । 

वृत्ति के सम्बन्ध मे भी मधुसूदत सरस्वती ने विस्तार से विवेचन क्या है। वृत्ति जीव 
वे समस्त परिमित विषयों के ज्ञान के लिए एक आवश्यक दशा है। मधुसूदन सरस्वत्ती वृत्ति 
के कार्यक्षेत्र के सम्बन्ध मं विवेचन करते हुए उसके नीचे लिखे प्रधान छ क्रारण बताते हैं।" 

(१) वृत्ति माया वी जावरण शक्ति का उन्छेद कर्ती है । 

(२) वृत्ति ही आवरण और विक्षेप शक्ति से शुकर तुलाशान का विना| करती है । 

(३) वृत्ति अविद्या की एक विशेष स्थिति का निवारण करती है। यद विशेष स्थिति 
अंज्ञान और जीव ने तादात्म्य वी स्थित्ति है ।* 

(४) दृत्ति अविद्या दे एक देशीयविताज्ञ की कर्ती है। यह एक देसीय विवाश, 


१. आत्ममत्तंव इंतस्थ सचानान्या यतह्तेत 
आत्मस्पेव जगत सर्व दुष्ट्रेदृष्ट धुते शुतम ॥ 
--वैदाव सिद्धान्त मुइतावली, ४६। 
वु भा? वा, एृ० ४६० (आनन्दाधत ससदात ग्रस्थावती, १६६३) | 
बयडीश॑ंड छा 3 दृ४॑ंआा3, ए 403 
अद्वेत सिद्धि, पु० ४८७ | 
लघु चद्धिका, अद्वेत सिद्धि, पु० ४४७ । 


जया ्प न नये 





अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास ० १८१ 


अविद्या में कार्य की अक्षमता उत्पत्त करवा या अविद्या की निवृत्ति है। 

(५) वृत्ति के कार्य के सम्बन्ध में एक उपयुक्त दृष्दान्त देते हुए मबुसूदन सरस्वती ने 
कहा है कि जिस प्रकार दूमरे वीर योद्धा को देखकर भीर भट भाग जाता है, उसी प्रकार वृत्ति 
की उत्पत्ति के क्षण ही अविदया का आवरण नप्ट हो जाता है। 

(६) मधुसूदन सरस्वती का विचार है कि वृत्ति की उत्पत्ति होने पर अविद्या का 
आवरण उसी प्रकार हट जाता है, जिस प्रकार कि हाथ का संयोग होने पर चढाई हृटती चली 
जाती है। 

वृत्ति के उपयुक्त पंचम एवं पष्ठ कार्यों में यह अन्तर है कि पंचम कार्य के अनुसार 
वृत्ति की उत्पत्ति होने पर ही! अविद्या भीर भट के समान क्षणमात्र में ही तिवृत्त हो जाती है, 
और पप्ठ कार्य के अनुमार वृच्युलत्तिक्षण के उत्तरवर्ती काल में आवरण की निवृत्ति होती 
है।* चृत्ति के उक्त दोनों कार्यों की भिन्‍नता की दृष्टि से ही मधुसूदन सरस्वती ते उपयुक्त 
दृष्टान्तों की योजना की है। दोनों दृष्टान्तों में यह भेद है कि मीर भट वीर योद्धा के आने पर 
ही भाग जाता है, परल्तु चटाई किसी व्यवित के जाने पर ही नहीं सिमट जाती, चढाई को 
लपेटने के लिए हस्तसंयोग की आवश्यकता पड़ती है । 

एकजीववाद--अद्वैतवेदास्त के अन्तर्गत जीव की एकता एवं भनेकता के सम्बन्ध में 
मतभेद है। इस सम्बन्ध में इसी अध्याय में पीछे विचार किया जा चुका है। मघुसूदन सरस्वती 
एक जीववाद के समर्थक हैं।* एक जीववाद के सम्बन्ध में यह शंका स्वाभाविक है कि जब “में 
सुत्री हूं”, “मं दुःली हूं”, “मे संसारी हूं” और “मैं सोया” आदि भिन्‍न-मिस्न अनुभव होते देखे 
जाते हैं त्तो एकजीवता का समर्थन क्रिस प्रकार किया जा सकता है। इस शंका का समाधान 
प्रस्तुत करते हुए मधुसूदन सरस्वती का कबन है कि अविद्या के कारण एक ब्रह्म ही जीवरूपता 
को प्राप्त करता है उस जीव की ही प्रत्येक शरीर में बहू बुद्धि होती है। इस प्रकार जीव 
अनन्त न होकर एक ही है। 

पिश्यात्थ-- मिथ्यात्व के सम्बन्ध में भी मधुसूदन सरस्वती ने विशेष एवं मौलिक विवे- 
चन प्रस्तुत किया है। अद्वव सिद्धान्त के श्रतिपाइन के लिए जितनी आवश्यकता जगत का 
मिख्यात्व पिद्ध करने की है उतनी ही आवश्यकता उस मिश्यात्व के मिथ्या प्रतिपादन की भी 
है ।* इसका कारण यह है कि यदि जगत का मिच्यात्व श्रतिपादने करके छोड़ दिया जायेगा, 
तो प्रकारान्तर से जगन्‌ सत्य सिद्ध हो जायया, वर्योकि किसी वस्तु की सत्ता होने पर भी उ्त 
का निषेध होता है। इसीलिए मिथ्या जग्रत्‌ के मिथ्याल प्रतिपादन को मिथ्या सिद्ध करना 
भी अहँत सिद्धि के लिए अनियाय॑ है। थ् 

मिश्गात्व के उपयुं कतत दृष्टिकोण के सम्बन्ध में मधुसूदन सरस्त्रती ने पूर्वपक्षी के मत 
का उल्लेख करते हुए कहा है क्रि मिश्यात्व का मिथ्यात्व प्रतिपादन अद्वत सिद्धि में साधक न 
होकर बाधक है। पुरवपक्षी का कहना है कि प्रपंचर रूप जगत्‌ के मिथ्यात प्रतिपादन को मिथ्या 

कहना प्रयंच के सत्यत्व की सिद्ध करेगा । अपने मत के समन में पूर्वपक्षी का विचार हैं कि एक 
१. वृद्युत्त्तिक्षण एबावरणाभिभव:। लघुचन्द्रिका, अद्वेत सिद्धि, पृ० दे ०। 

२. बु्युल्तत्तिक्षणोत्ततृत्तिकाले आवरणामिभवः ।- जद चन्द्रिका, अद्वैत सिद्धि, पृ० ४५० | 
३. सच दुग्दंल एवं तस्वावात्वे मानाउमावात्‌ +-भहत विद्धि, पृ० १२६ ॥ 


४. 7 0. औ. कक (| : [परधेद्या 00.0: एण, , ए. ४४4. 


१८२ 7 अद्वेतवेदान्त 


धर्मी मे भ्सवत--दो विरोधी धर्मों में से एक की मिध्यात्व सिद्धि दूसरे विरोधी धर्म वो सत्यता 
को सिद्ध करती है । अत प्रपच रूप धर्मी में मिथ्यात्व प्रतिपादन के प्रपच वी सत्यता सिद्ध 
होती है। पू्॑पक्षी के उपयूवत मत का निराव रण मधुसूदन सरस्वती ने वड़ी कुशलता से दिया 
है। इतका बहना है कि पूर्वपक्षी का यह कथत कि एक धर्म में प्रसवत दो धर्मों मेसे एक के 
मिथ्या प्रिद्ध होने पर ही दूसरे शी सत्यता सिद्ध होती है, निय्धार है। एक गोरूप धर्मी मे 
अश्वत्व एवं गोत्व रूप दो विरोधी धर्मों मे से एकयर्मे--अदबत्व का अत्यन्तामाव होने पर 
दूसरे गौत्व धर्म की सत्यता नहीं सिद्ध होती। गंजधमी में गोत्व एवं अइवत्य दोतो ही धर्म 
का अस्यस्तामाद है। अत दो विरोधी धर्मों में से एक का मिथ्या सिद्ध होना दूसरे की सत्पता 
नही सिद्ध करता । अत जगत्‌ के मिध्यात्व का मिथ्यात्व प्रतिपांदन अदवैतसिद्धि में बाधक ने 
होकर साधक ही हैं।* 


इस प्रकार मघुसूदन सरस्वती ने महँत वैदान्त के अनेकों सिद्धान्तों का गूढ़ विवेषत 
किया है। 


ब्रह्मतन्द सरस्वती (१७वीं शताब्दी) 


अद्गेत सिद्धि पर ब्रह्मानन्द की तघुचद्रिवा टीका जो ब्रह्मानन्दी के नामसे प्रशिद है, 
अत्यन्त महत्वपूर्ण है। यह कहा जाता है कि जब द्वतमतावलम्बी व्यासराज के शिव्य यभा- 
चार्य ने प्रधुमूदत जी से अद्वत प्िद्धान्त का उपदेश ग्रहण करके उन्हीं के मत वे निराक रण वे लिए 
तरगिषी की रचना की थी तो इसमे क्ुद्ध हो ब्रह्मानर्द ते लधुचसिद्रकां वी रचना की थी। 
लपुबद्धिका के अतिटिवत ब्रह्मातन्द ने मधुयूदन जी के प्लिद्धास्तबिस्दु पर स्यायरलावजी और 
सूनरतावलोी दो निवन्ध रूप प्रन्‍्थो की रचना और की है । 

ब्रह्मानन्द द्वारा विश्तेषित अद्वेत सिद्धान्त मे कारणवाद, अभिष्ठानवाद एव मुक्ति 
आदि के सम्बन्ध में नवीन तथा मौलिक विचार मिलते हैं। जगत्‌ के उपादान कारण के सम्बन्ध 
में बह्मयानरद का मत अप्ययदीक्षित से भिन्‍न है? अप्पय दौक्षित जीव को जगत्‌ का उपादान 
दारण कहते हैं, परत्तु इसके विपरीत ब्रह्म।नन्‍्द के मतानुसार ईश्वर जगत का उपादान बारण 
है। बक्षानन्द का मत है कि ईंइवर इसलिए जगत्‌ का उपादात कारण है कि जीव ईसवर वा 
प्रतिधिम्व होने के कारण ईरवर से सम्बद्ध है और यह जीव ही अविद्या का आश्रय है।' 

घकरावादं के उत्तरवर्ती काल के अईती विद्वानों ने अधिप्दानवाद पर विवाद करते 
हुए अधिष्ठान में अध्यस्त अविद्याः जन्य विपयों कौ मिव्या नदी वहा है, अपितु अधिप्ठान एवं 
अध्यात्त सम्बन्ध वो भी सिथ्या कहा है। इस सम्बन्ध में बद्मावन्द का मत है ढिः जहां वक अधि 
प्ठान एवं अध्यत्त विषयों के सम्बन्ध की बात है, यह सम्बन्ध सत्य नही है। अत अधिष्डान 
और कह सम्बन्ध की दृष्टि से अधिष्ठान मिश्या है, परन्तु भुवत अधिष्ठान परमांधित 
सत्य रूप है 


ब्रह्मनत्द ते न्याय रततावलो के अस्तगद श्रवण मनन एवं निरिष्यासन को हर्व रूप मैं 


१ अद्वतसिद्धि, पृ० ४०७-१३॥ 
२ दैखिए--अद्देतसिद्धि पर ब्रह्मनत्दी, पृ० ४८३, स्वाय रत्तावलि, प० २३१। 
३. देखिए--बह्मातन्दी अई्तमिद्धि, पृ० ३६-४७। हु 


४. न्याय रलावली, पृ० ४२८॥ 
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ग्रहण किया है। यदि “तत्वमसि' के रुप में ब्रह्म एवं जीव में सम्बन्ध न हुआ होता वो तत्वमसि 
आदि के द्वारा ब्रह्मतान का होना असम्भव था, इस प्रकार के त्कों को ब्रह्मानन्द श्रवण के जन्त- 
गंत मानते हैं । इसी प्रकार तत्वमसि आदि वाक्‍यों से उत्पन्त ज्ञान को दृढ़ करने के लिए प्रवृत्त 
होता, मनन के अन्तर्गत आता है। ब्रह्मानन्द के मतानुसार यह भी तक का ही रूप है। निदि- 
ध्यासन को ब्रह्मानन्द अन्तिम तकों में मानते हैं। व्रह्मानन्द का विचार है कि श्रवण एवं मनन 
से उत्पन्त ज्ञान को निदिध्यासन ब्रह्म साक्षात्कार के मूल एवं आनन्द रूप में परिणत कर देता 


है। 
इस प्रकार ब्रह्मानन्द सरस्वती ने अद्वत वेदान्त के विभिन्‍न विषयों पर मौलिक दृष्टि 
से विचार किया है। 


धर्मराजाध्वरीन्द्र (१७वीं शताब्दी) 


- वेदान्त परिभाषा के लेखक धर्मराजाध्वरीन्द्र अद्व॑त वेदान्त के प्रमुख विवेचकों में हैं । 
जंसा कि वेदान्त परिभाषा के आरम्भ में संकेतित है, इनके गुरु भेदधिक्कार के लेखक 
नूसिहाभम थे ।* 

वेदान्त परिभाषाकार ने शुद्ध चेतन के ही उपाधि के कारण--प्रमातृ चैतन्य, प्रमाण 
चैतन्य एवं विपय चंतन्‍्य हप से तीन भेद किए है। घटादि से-अवच्छिन्न अर्थात्‌ जितने स्थल 
में बट स्थित है, उतने स्थल में वर्तित होने वाले चंतन्य का नाम विपय चैतन्य है। अन्त:करण 
वृत्ववच्छिन्त अर्थात्‌ अन्त:करण की वृत्ति जितने प्रदेश में रहती है, उतने प्रदेश में वतित होने 
वाले चैतन्य का नाम प्रमाण चैतन्य है। इसी प्रकार अन्त:करणावच्छिन्न अर्थात्‌ जितने प्रदेश 
में अन्त:करण रहता है तत्प्रदेशवर्ती वृत्तिचेतन्य को प्रमातृ चंतन्य कहते हैं।* 

वृत्ति के सम्बन्ध में धर्मराजाध्वरीन्द्र ने विशेष रूप से विचार किया है। वृत्ति का विवे- 
चन करते.हुए उन्होंने कहा है कि जिस प्रकार तडाग का जल तडाग के किसी एक छिंद्र द्वारा 
निकलकर, ८वं कुल्या (नहर) रूप को भ्राप्त होकर क्षेत्र में केदारों (क्यारियों) में प्रविष्ट हुआ 
उन केदारों के अनुरूप ही त्रिकोण, चतुष्कोण आदि आकारों को प्राप्त होता है, उसी प्रकार तेजस 
होने से अन्त:करण भी नेत्रादि इन्द्रिय द्वारा निकलकर घटपटादि विषय देश को प्राप्त हुआ 
घटपटादि विपय रूप से परिणाम को प्राप्त होता है । यही परिणाम वृत्ति' है ।र आगे चलकर 
वृत्ति के भी धर्मेराजाध्वरीन्ध ने संशय, निश्चय, गयवे एवं स्मरण--ये चार भेद किए हैं। इस 
वृत्ति भेद! के कारण ही एक ही अन्त:करण मन, बुद्धि, अहंकार तथा चित्त इन चार संज्ञाओं 
को प्राप्त करता है।* उक्त कथन के अनुसार संशय मन का, निश्चय बुद्धि का, गये अहंकार 





१. यदन्तेवासिपंचास्पैनिरस्तामेदिवा रणा: 
ते प्रणोमि नृर्सिहाख्यंयत्ीसद परम गुदम्‌ू । --वेदान्त परिभाषा, द्वितीय इलोक । 
२. वेदान्त परिभाषा, प्रत्यक्ष परिच्छेद, पृ० ८, बम्बई सं० १६८६। है 
३. तत्रयथा तडायोदक छिद्धान्निमत्यकुल्यात्मना केवारान्‌प्रविष्य तद्वदेव चतु:कोणाद्याकार 
भवेति तथा तैजसमस्त:करणमपि चक्षुरादिद्वारा निर्गेत्थ घटादि विपयदेश गत्वा 
घटादिविपयाकारेण परिणमते स एवं परिणामों वत्तिरित्युच्युते । 
--वेै० प०, प्रथम परिच्छेद ! 
४. वही, पृ० १२। 


१ैद४ पे अआतवेदान्त 


का तथा स्मरण चित्त का विपय है। 

ब्रह्म साक्षात्कार ने सम्बन्ध में वेदान्त परिभाषाकार वा संत है कि इद्ाजाती को 
लोकान्तर में गमन नही होता, अपितु वह अपने प्रारब्ध कर्मो के क्षय पर्यन्त सुखदु झ का भोग 
करके अन्त में विदेह कैवल्य वो प्राप्त करता है।* 

उपर्युका विपयो के अतिरिक्त पधर्मराजाध्वरीस्द ने साक्षो, अनिवचनोमम्पाति 
मिख्यात्व आदि विधयों का मौलिक विवेचन प्रस्तुत क्या है। 

दकराचाये के परवर्ता काल के अद्वेत वेदान्त वे उपरयुवतर प्रमुख आचार्थों एवं विद्वार् 
के अतिरिक्त अन्यातैक आजनार्यों ने भी अद्वत वेदान्त का विश्लेषण किया है। इन आधार्यों में 
गगापुरी भद्टारकाचाय, श्रीकृष्णमिश्रय ति, श्रीहर्प मिश्र, थी रामाद्याचार्य, झकरानत्द, मौत 
गिरि, अखण्डानन्द, मल्लनाराष्य नृ्तिहाश्रम नारायणाश्रम, रुगराजाध्वरी, अप्ययदीक्षि/ः 
भटटोजिदीवित, सदाशिव ब्रह्मस्द्र, नीतकण्टसूरिं, सदातन्दयोगीद्ध सरस्वती, आतस्द्ूँ 
विद्यासागर, नृ्िह सरस्वती, रामतीयं, आपदेव, गोविन्दानन्द, रामानन्द सरस्वती, कास्मीर्सी 
सदानन्द यति, रगवाथ, भच्युतकृष्णानन्द तीथं, महादेव सरस्वती, सदाधिवेन्द्र सरस्वती एंव 
शायल दौक्षित के नाम विशेष रूप से उल्नेखनीय हैं। इन आचार्यों की दाशेंनिक देन के सम्वसति 
में यहा सक्षेप से वियार किया जाएगा । 


गगापुरी भट्टारकाघार्य (दशम-एकादश शताब्दी) 


गगापूरी मद्द्यरकाचार्य ने पदार्य॑त्तत्वनिर्णय मामक ग्रन्थ की रचनों की थी। 
भदूटारवाचार्य जी ब्रह्म एवं माया को जगत्‌ का कारण मानते हैं! इसके अतिडिकत यह बद्वी 
को विवरतंकारण एवं माया को परिणामी कारण स्वीकार करती हैं। 


श्रीकृष्णमिश्रयति (११वीं शताब्दी) 

विद्वान्‌ आवाय॑ ने प्रवोध चद्रोदय मांटक लिखकर नाटकीय ली वे द्वारा अईत मी 
का प्रचार क्या था। इस दिशा में इनका अयत्त अद्वितीय होने के करण इलाघ्य है। 
श्रीहर्पमिश्र (!१वी शताब्दी) 


श्रीहर्पषमिश्न दाशनितर और कवि दीनों ही ये। इन्हाने खण्डन खण्ड खादय की रचना 
झरके अपने समय के अनेक अद्वत विशेधी संत सतान्तरों का निराकरण बरके अद्वतवाद तीं 
प्रतिपादन किया घां। आज भी श्रीहर्ष का उक्त ग्रन्थ अईटीत वेदात्त के क्षेत्र में अपता प्रृथक 
स्थान रखता है। 


कररामाद्रयाचार्य (१३वीं धर्ताब्दी) 

शामाद्याचार्य ने वेदान्त कौमुदी दामत ग्रन्य वी रचना की है। दत ग्रन्थ का प्रकाशन 
प्रथम बार ६६४४ में मंदात विश्वविद्यालय ने विया है। इत प्रन्थ से विभिन्‍न मतो की आलौ- 
चना श्री हुए अईत मत वा प्रतिपादन किया गया है। इन्होंने साक्षी को ईडइवर रूप भी वहां 


है 
१ वेदान्त परिभाषा, पू० ३६ । 
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शंकरानन्द (१४ वीं शताब्दी) 

| शंकरानन्द विद्यारण्य के शिक्षा गुरु थे। उन्होंने ब्रह्मसूत्र की टीका ब्रह्मसूत्र दीपिका 
एवं १०८ उपनिपदों की टीका लिखकर अद्वंत वेदान्त का विश्लेषण किया था। उन्होंने आत्म 
पुराण नामक एक और ग्रन्य की रचता भी की थी, जिसमें श्रुतिरहस्थ, योगसाधनरहस्य आदि 
का विवेचन बड़ी सरल एवं मर्मस्पशिनी भाषा में प्रस्तुत किया था । 


आनन्दगिरि (१५ वीं शत्ताव्दी) 

आननन्‍्दगिरि का ही दूसरा नाम आनन्द ज्ञान भी है। आनव्दगिरि ने शंकराचार्य के 
भाष्यग्रन्थों पर टीका लिखकर अद्व॑त वेदान्त के अनेक सिद्धान्तों का विवेचन करते हुए शॉकिर 
मत का ही समर्थन किया हैं ।* वेदान्त सूत्र भाष्य पर इनके हारा लिखी गई टीका--स्याय 
निर्णय अत्यन्त प्रसिद्ध है। इन्होंने शंकर दिग्विजय नामक एक स्वतन्त्र ग्रत्थ की रचना भी की 
है, जिसमें शंकर/चार्य के जीवन एवं दाश निक सिद्धान्तों का विवेचन मिलता है । 


अखण्डानन्द (१५ वीं शताब्दी ) 

अखण्डानन्द अखण्डानुभूति के शिष्य थे। इन्होंने पंचरपदिका विवरण के ऊपर तत्व 
दीपन नामक एक प्रामाणिक टीका ग्रस्थ की रचना की है। इस ग्रन्‍्थ॑ में अद्वैत सिद्धान्त का 
सुक्मातिसूक्ष्म विवेचन किया गया है। इन्होंने भामती पर ऋणजु प्रकाशिका नामक टीका भी 
लिखी है । 


मल्लवाराध्य (१६ वीं शताब्दी) 

इन्होंने अहत रत्न और अभेद रत्न नामक दो प्रकरण ग्रन्थों की रचना करके भद्वे 
मत का प्रतिपादन किया था। इसके अतिरिक्त इन्होंने अद्वेत रत्व के ऊपर तत्वदीपन नामक 
टीका की रचना के द्वारा हत मत का निराकरण करके अद्वेत मत का प्रतिपादन किया है। 


नृसिहाश्रम (१६ वीं शताव्दी') ह 

.. नृश्सिहाश्रम उद्भट दा निक एवं प्रौढ़ पण्डित थे। इन्होंवे भाव प्रकाशिका (विवरण 
की टीका ), तत्त्व विवेक, भेद घिवकार, अद्दैद दीपिका, वैदिक सिद्धान्त संग्रह एवं तत्ववोधिनी 
की रचना की थी। इन ग्रत्थों की रचना करके नृर्तिहाश्रम ने निश्चय ही दर्शन शास्त्र के लिए 
एक विलक्षण देन प्रदान की है । 


तारायणाश्रम (१६ वीं शताब्दी ) 
नारायपाश्रम नृर्तिहाश्रम के शिष्य थे। अपने गुरु के भेद घिवकार एवं अद्वत्त दी पिका 





१. प्रज्ञानानन्द, शेपद्याजह्ल धर, वादीनद्र, रामानन्द सरस्वती, सदानन्द काइमी रक, छृष्णानन्दा 
एवं महेद्वरतीर्थ आदि आचार्यों की उवितयों से भी आनन्द गिरि का शांकर वेदान्त का 


अनुयायी होना सिद्ध होता है। 
२. नूर्भिहाश्रम का यहू समय (वेदान्तां ककल्याण ) के आधार पर किया गया है। 
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नाम्त् ग्रन्यो के ऊपर नारायणाश्रम ने टीका ग्रत्थ लिखे हैं। भेद धिवक्रार पर इनका टीज़ा 
ग्रस्य--भेद विवकार सत्किया अत्यन्त महत्वपूर्ण है। इन ग्रन्थ पर भेद घिकगार सत्कियोर्खतों 
नामक एक और टीका भी मिलती है। इन्होंने अपोे ग्रस्थों मे द्वैत का तिराकरण करके अदंत 
वा प्रामाणिक विवेचन किया है । 


+ 


रगराजाध्वरी (१६ वी शताब्दी) 


रगराजाध्वरी वेदान्त के प्रसिद्ध विद्वात्‌ अप्पयदीक्षित वे पिता थे। इनको महत्वपूर्ण 
कृतिया अद्वत विद्या मुकुर एव विवरण दर्पण हैं। इन ग्रन्यों मे इन्होंने न्याय वे शेपिक एवं साहय 
मादि मतों का खण्डन करके अद्वैत मत की स्थापना की है । 


अप्पयदीक्षित (१५५४० ई० १६२२ ई०) 


अप्ययदी क्षित ने भ्याकरण, थास्त्र भीमासा, अद्वैतवेदान्त मध्ववेदान्त, रामानुजवेंदान्त, 
श्रीकष्ठमत एवं क्षव मत आदि पर १०४ ग्रन्‍्थों वी रचना को है, वेदान्त के प्रन्यो मे परिमत, 
न्याय रक्षामणि, सिद्धान्त लेश, मतमारा्थ॑सग्रह एवं न्याय मनरी इनकी प्रमुख कृतिमा हैं। 
इन ग्रन्थों में इन्होंने विभिन्‍न मतों का विवेचन करते हुए अहँत मत का प्रतिपादन किया है। 
इनका सिद्धान्त लेश तो अद्वेत बेदान्त के बाचारयों के मत मतान्तरों के अध्ययन बी दृष्टि है 
अनुपम ग्रन्य है। 


भट्टोजिदीक्षित (१६ वी शताब्दी) 


भटूटो जिदीक्षित एक सुप्रत्तिद्ध वैयाकरण थे, परन्तु इन्होंने तत्ववौस्तुभ एवं वेदान्त 
तत्व विवेक वी रचना के द्वारा ईंत मत का निराकरण करवे अड्रेत मत का समयत शिया था। 
इस प्रकार भत्टोजिदीक्षित एक प्रशस्त वैयाक रण वी हो तरह प्रश्गस्त बेदान्ती भी थे | 


संदाशिव ब्रह्मेद्ग (१६ वी शताब्दी) 


सदाशिव ब्रह्मन्द्र की कतिया अद्वत विद्या विल्ास, बोधा्यात्मनियेद, गुरुटलमालिका 
और ब्रद्म कीर्तन तरगियी आदि हैं। इन ग्रस्थों का प्रतिपाध विषय भी अद्व॑त वेदान्त ही है। 


नीलक्ण्ठसूरि (१६ वीं शताब्दी) 


नीतकण्ट्मूरि ने महामारत धर मारतभावदीए नामक टौका ग्रन्थ कौ रचना कौ है। 


गोवा वी व्याश्या करते हुए इन्होंने, पद्यपि कहीं-+ही शाहर सिद्धान्त का विरोध भी रिया 
है, परस्तु इनका प्रमुख छिद्धान्त जाकर कदत ही है। 


सदानन्दयोगीन्द्र सरस्थतों (१६वीं शताब्दी) 


सदानन्द जी ने अद्व॑त वेदान्त के अत्यन्त महत्त्वपूर्ण एव प्रनिद्ध प्रन्य वेदास्त सार सौ 
रचना दी है। दम ग्रन्व में विद्वान लेखक ने अज्ञान, अध्यारोप, मोक्ष एवं पचोत्ररण आदि के 
सम्बन्ध में ज्ालोचनात्मक विवेचन प्रस्तुत किया है । दस प्रल्य में झ्चाकर आदत का ही सके 


में ध्रामातिक विवेखन प्रस्तुत किया गया है वेदान्तसार के ऋतिरिवत इनती रचना इक: 
दिग्विजय बा भी उत्त्तेख मिद्ता है 
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आनन्‍्दपूर्ण विद्यासागर (१६वीं शताब्दी ) 
आवन्दपूर्ण विद्यासागर ने श्रीहप॑ के खण्डनखण्डखाद्य पर न्यायचन्द्रिका नामक 


टीका की रचना की थी । इस दीका के अन्तर्गत लेखक ने अद्व॑त वेदान्त के यूढ सिद्धान्तों का 
निरूषण किया है । 


मृर्सिह सरस्वती (१६वीं शताब्दी का अन्तिम भाग) 
“नृसिह रारस्वती वेदान्तसार की प्रसिद्ध टीका सुबोधिनी के प्रणेता हैं। इस टीका में 
लेखक ने अद्वेत मत का ही समर्थन किया है । 


रामतीर्थ (१७वीं शताब्दी का पूर्व भाग) 

रामतीर्थ ने संक्षेप शारीरक पर अन्वयार्थ प्रकाशिका, शंकराचायं की उपदेश साहख्री 
पर पदयोजनिका और वेदान्तसार पर विह्वन्मनोरंजनी मामक दीका म्रस्‍्थों में रामतीर्थ ने 
विशेषतया अद्वत चेदान्त के सिद्धान्तों का ही प्रतिपादन किया है । 


आपदेव (१७वीं शताब्दी का पूर्वार््ध ) 


आपवेव वेसे तो एक प्रसिद्ध मीमांसक थे, परस्तु इन्होंने वेदान्तसार पर बालबोधिनी 
नाम टीका की रचवा करके अद्वतत मत का भी समर्थन किया था| ऐसा प्रतीत होता है कि यह 
मीमांसा के प्रौढ पण्डित होते हुए भी अद्वैत मत के समर्थक थे । 


गौविन्दानन्द (१७वीं छताव्दी) 

गोविन्दानन्द रचित, ब्रह्मसूत्र भाष्य की टीका--रल्लप्रभा शांकर भाष्य की सरलतम 
टीका है। इस टीका के अन्तर्गत गोविन्दानन्द ने अद्व॑त वेदान्त के सिद्धान्तों का बड़ासरल एवं 
व्यवस्थित निरूपण किया है। 


रामानन्द सरस्वती (१७वीं शताव्दी ) 

रामानन्द सरस्वती ग्रौविन्दानन्द के शिष्य थे। इन्होने अह्यसूत्र पर शांकर भाष्य 
सम्मत ब्रह्मामृतवर्षिणी नामक टीका की रचना की है। इस टीका की सरलता एवं स्पष्टता 
अनुकरणीय है। इसके अतिरिक्त इनका दूसरा ग्रन्थ विवरणोपन्यास है । यह ग्रन्थ पंचपादिका 
की विवरण टीका का व्याझ्या रूप है । रामानन्द सरस्वती ने अपने ग्रच्चों में शंकराचार्य प्रति- 
पादित भद्देत मत का ही समर्थन किया है । 


काइमी रक सदानन्द यति (१७वीं शताब्दी) | 

अद्वेत वेदान्त के इस प्रतिष्ठित विद्वान ने अद्व॑तब्रह्म सिद्धि नामक ग्रन्थ की रचना की 
है । अ्वैतब्नह्म सिद्धि अत मत का_ एक प्रामाणिक ग्रन्थ है। इस ग्रन्थ में एक जीववाद का 
समर्थन किया गया है। 
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रगनायथ (१७वीं घताब्दी ) 

रगवाथ ने ब्रह्मसूत्र वी धाकर माध्यानुसारिणी वृत्ति विखी है। इसके सतिरित बच 
मुत्र दे प्रथम सच्याव के दिदीय पाद वे अस्तयत तेदसरं सूछ वे पश्चात्‌ 'प्रत॒रणत्वातू सामक 
एक नवीत सूत्र की कल्पना की है। भागतीकार ने टसे भाष्य के अस्तर्गठ माता है, गिल 
बैयासिक न्याय मावाक्ार मारतीतीय ने इसे पुथर्‌ गृत्र माना हैं। रमनाथ जी ने धावर बदल 
का ही प्रतिधादन दिया है । 


क्च्युत दृष्णानन्द ती थे (१७वी दानाओदी का उत्तराद्ध) 
सच्चुन दृष्णानन्द तौर ने बापय दीक्षित वे सिद्धान्त लेश पर टीका लिखी है। स्िदाल 
लेश वी यह टीवा दृष्पातकार अत्यन्त सरल एवं सुदोध है। दृण्यालकार के अवधिरित इन्होंने 
तैत्तिरीयोपनिपद्‌ु श्ाकरभाष्य ते छवे वनम्रात्रा नामक टीहा लिखी है। इन टीकाओं वे 
बन्तर्णद इसते दिदेचन वा विषय प्रशातचपा बद्“ँठ बेदास्त ही है। अच्चुत कृष्यातरूद दीर्य 
निएंण के प्रतिपादक होने के साथ दृष्ण के भव भी थे 


हादेव सरस्वती (१८वीं घताढ्दी ) 
महादेव सरस्वती ने तत्वानुपत्यान नामय एव प्रकरा ग्रन्थ की रचना की है। इस 
प्रत्य के ऊपर दन्‍्होंने अई्त चिन्ता कौस्तुम सलाम वी एव टीडा भी लिखी होने बढ त 


दुंदान्त को सहूज एवं खुबोज बनाने ह| प्रयास दिया है फ्लौर इस प्रयास से यह सपल भी हुए 
हैँ 
हम 


सदादिवेन्द्र सरस्वती (१८वीं घनाब्दी) 


इनका दूसरा नाम सदाशिवेद द्राह्यय या। इन्होंने ब्रह्मयुत्र पर ब्रद्मातत्य प्रकाशितां 
धामक टोका जलित्रो है। यह टीका गाजर सिद्धान्तों के अनुसार ही छित्री गई है। इसके अति- 
खिकत इनते तीन ग्रन्थ और प्रकाशित हुए हैं। यह प्रन्य आत्म विद्या विलास, कवितावल्य- 
बस्ती और अद्दैवरस मजरी हैं। इन ग्रस्थ सरल एवं सुदोब शैली में लिसे गये होने के 
वारण अत्यन्त मद र्वपूर्ण हैं। इस्टेनति द्वादश उपनिषदों को टीका भी लिखी है । 


नायनन्‍न दीक्षित (१८वीं घताब्दी) 


आयन्न दोशित रचिठ ब्यास तातय॑ निर्णय नामक एक ग्रन्ध हो मिलता है। इस प्रत्प 
नि साह्य, मौमासा, पराठजल, न्याय वैश्वेपिक, पाशुपत एवं दै प्यव मंत्र का निराइरण 
बरके अद्देत मउ का प्रतिपादन जिया है। 


१९वी-२०वाँ शवाञदो के अद्वतवादी दार्शनिक 


प्राय बद्वत वैदान्त के इतिशस सेखरों ने अप्टादश इ्ताब्दी में ही अद्वत चिस्वत की 
मौजिह्ता का दास माता है ।* मेरे दिदार से उट्दतद दिन्तत की भौजिकठा का हाम् बमम्मद 





है आपषुयोप शास्त्री, वैदारत दर्तेन--जदेदवाद, श्वस खण्द, पृ० ३६७, (वियत्रा सम्परण) ! 


हाई आप 
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है। हां, यह अवदय सम्भव है कि देश एवं काल की स्थिति के अनुसार अह॑त विचारधारा भी 
नया प्रवाह ग्रहण कर ले। यही हुआ भी है। उन्नीसवीं एवं चीसवीं शताब्दी के प्रख्यात राम- 
कृष्ण प्रमहंस, स्वामी विवेकानन्द, अरविन्द घोष एवं आचाय॑े विनोवाभाष कादि तत्त्व 
वेत्ताओं एवं दाशंनिकों ने परम्परागत अद्वेत्त दर्शन को ठीक उसी रूप में न ग्रहण करके उसे 
एक व्यावहारिक एवं नवीन रूप प्रदात किया है । इन दाशंनिकों की अद्वतपरक दार्शनिक दृष्टि 
के सम्बन्ध में भभी आगे विचार किया [जायेगा। बेरो, वीसवीं शताब्दी के पंचानत तर्करत्त 
एवं अनन्त कृष्ण शास्त्री आदि विद्वानों ते अद्रत परम्परा के शास्त्रीय ग्रन्थों की रचना भी 
की है। 


२०वीं शताब्दी के शास्त्रीय अद्वेत दर्शन के लेखक 


अभी हमने वीसवीं शताब्दी के शास्त्रीय अद्वत दर्शन के लेखकों में, महामहोपाध्याय 
पंचानन तर्करतत एवं अनन्तक्ृष्ण शास्त्री का नामोल्लेख किया है। इनमें से पंचानन तक 
रत्त शांकर अद्वैतवाद के पूर्णतया समर्थक न होकर शकत्य द्वेतवाद के समर्थक हैं। गक्‍त्यप्वैतवाद 
का प्रतिपादन तकरत्न जी ने अपने ब्रद्मसूत्र भाष्य के अन्तर्गत्त किया है। शवितसिद्धान्तपरक 
ब्रह्मवूत्न भाष्य की रचना करके तर्करत्न जी ने अपनी विलक्षण मौलिकता का परिचय दिया 
है । तर्क रत्न जी के अनुसार शक्ति ही अद्वेत तत्व है एवं चित्‌ तथा अचित्‌ जगत्‌ में शवित ही 
व्याप्त है। इस प्रकार शित ब्रह्म का स्वरूप है । तक रत्न जी द्वारा प्रतिपादित शवत्यद्वैतवाद 
का सिद्धान्त ही स्वरूपाद्दतवाद के नाम से भी प्रत्तिद्ध है । 

जहां तक मनन्त कृष्ण शास्त्री की मौलिक .भहँल दर्शन सम्बन्धी देन का प्रइन है, शास्त्री 
जी पूर्णतया शांकर अद्वेत के ही समर्थक एवं व्याख्याता हैं। अनन्त कृष्ण शास्त्री जी ने अद्वत 
वेदान्त के समर्थन एवं प्रतिपादन के लिए शतभूषणी की रचना की है। इसके अतिरिक्‍त उन्होंने 
बह्वैत तत्व शुद्धि भौर अद्दैत तत्वसुधा की रचना करके अद्व॑त वेदान्त का जो विश्लेषण किया 
है, वह वेजोड़ है। इसके बतिरिक्त श्री ब्रह्मानन्द सरस्वती (ज्योतिमठ) श्री भारती कृष्ण तीर्थ 
(गौवर्धनमठ) श्री अभिनवसब्चिदानन्द तीर्थ (शारदामठ) एवं श्री कृष्णबोधाश्रम जी (ज्योति- 
मठ) आदि शंकराचार्यों एवं श्री कारपात्री जी आदि दण्डी स्वामियों द्वारा भी परम्परागत 
शास्त्रीय अत वेदान्तका प्रतिपादत एवं प्रचार-प्रसार किया गया है और किया जा रहा है। 


१९वीं २०वीं शताब्दी के नवीन परम्परा के कतिपय भद्वैती दाशेनिक एवं तत्ववेत्ता 

१६वीं एवं २०वीं शताब्दी वौद्धिक तकनाओं एवं जीवन दर्शन का युग है। इसीलिए 
इस काल में सामान्यतया उत्तरो्तर अध्यात्म दर्शन को महत्व च देकर जीवन दर्शन का ही 
सधिक महत्व स्वीकार किया गया है । जतः इस युग में ऐसे दाश निकों की अपेक्षा होना सवा भा- 
बिक ही है जो अध्यात्म दर्शन एवं जीवन दर्शन का समन्वयात्मक भनिरूपण कर सके । भारतीय 
दर्यन के क्षेत्र में यही कार्य स्वामी रामकृष्ण परमहंस, विवेकानन्द, अरविन्द घोष एवं आचार्य 
विनोवा भावे द्वारा सम्पस्त हुआ है और हो रहा है। यद्यपि इन दार्श निकों की विचा रृष्टियों 
के पृष्ठाधाररूप भद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत भी जीवन दर्शन एवं व्यावहारिक दर्शन कै तत्व 
निश्चित रूप से मिलते हैं, परन्तु उप्युवत दाशंनिकों ने अद्गैुत वेदान्त के आत्म दर्शन एवं जीवन 
दर्शन का समन्वय तथा विकास नवीन प्रकार एवं नवीन तर्कों के आधार पर किया है । अतः 
इन दा निकों के अद्वैतवादी होने पर भी इनके अद्वेतवाद का स्वरूप शांकर बद्वेतवाद से कुछु 


१६० ए अद्तवेदान्त 
भिन्‍न हो गया है। यहा इन दाद निकों के सिद्धान्तों का सक्षिप्त निरूषण प्रस्तुत विधा जाएगा। 


स्वामी रामकृष्ण परमहस (१९वीं शताब्दी) और उतका दाशंनिक सिद्धान्त 


स्वामी रामहृष्ण परमहम सर्वधमसमन्वय कर्ता थे । इसीलिए उनने हृदय में ध्वातों, 
भक्त, लिरगुणोपासत, सयुणौपासक प्राचीन बरहादेसताओ एवं आज के नवीन ज्ञाताआ के लिए 
समान आदर माव था ।' काती के भक्त होते हुए भी स्वामी जी अद्वैतवाद का ही प्रतिपादन 
क्रते थे । उनका विचार था कि मा कॉली वी $पा से जीव असीम मात्मा एवं अ्रद्गाहूपता को 
प्राप्त हौता है।* अद्देदवाद का समर्यंन वरते हुए स्वामी रामद्ृष्ण परमहस माया को ईश्वर 
थी दावित वे रूप म स्वीकार करते थे । जिस प्रतार ति शाकर वेदान्त के अनुसार ईश्वर माया 
स अस्पृष्ठ एब अप्रमावित रहता है उद्ी प्रकार स्वामी जी के मतानुसार भी ईश्वर कभी माया 
बद्ध नही होता। इस सम्बन्ध में एक दुष्टान्त प्रस्तुत करते हुए स्वामी जी ने वहा है कि जैसे 
सप जिसको काटता है नह मर जाता है, साप के मुँह में सवेदा विप रहता है, साप॑ उसी मुंह से 
सदा खाता तथा नियलता रहता है किन्तु वहे स्वयं मरता नहीं है, इसी प्रकार माया भी दूसरों 
के लिए है म कि ईश्वर के! लिए।* 

रामकृष्ण परमहस के भनुसार अद्वत भाव मे सुप्रतिष्ठित होना ही समस्त साथनों का 
चस्म-लक्ष्प है । यदी मुक्ति का स्वष्प हैं। इसके अतिटिवत लोह सेवा के तत्व को भी स्वामी 
जी अद्गत भात्र वा हो रूप भानते थे । 


स्वामी विवेवानन्द (१९-२०वीं शत्ताब्दी) और उनका दार्शनिक सिद्धान्त 


स्वामी विवेकानद श्री रामहृष्ण परमहस के ही शिष्य थे। इन्ट्ति स्वामी रामह्प्ण 
के ही विचारों का दिशीप रूप से प्रचार प्रसार क्रिया था । विवेवानन्द ने वेदात्त दर्शन को एक 
लोकीपयोगी एवं व्यावहारिक दर्शन का-रूप दिया था । व्यावह्यारिक वेदांन्त दर्शत के बतर्गत 
विवेकानन्द का विचार था कि घान्द एवं निइचल चिन्तव की अवैक्षा सानव सवा ५ श्चस्त है 
जहा तक विवेकानन्द के अद्वेतवाद दो न की समस्दरा है, वे स्वयं यह जानते थे कि वे बोई नई 





१ एशटलटाएह 00 6 विटा णी एह वुएब्शाय | दाव्टशाप्तठु ६० (पट (६८६ ० श८ 
8928(3 | 0:ल्‍्च्जड्ु (० पट तटए०च: शा छटीा९एट ॥ पीट विश्ाटडड 00 
(77८८११०४ ६० [[036 ए0 [0;०९८ प्ाछण्तव राधा ठितए | फ्लावड ४0 ९ 
गद्य 00 छा0 अ[6 फ्च्ए डेपबाग्राबय | एन्‍टटफणाह ६0 पढ़ एतठ्पेटदा॥ हैग0जट/ड 
0) (सिवॉटटाइगाड, 0८००६ 28, उड़ा उखदिाद प्रशाद ॥./वर्ण 
मिद्ययो 0775, 79 । से उद्घृत) ! 
ू8ए कला हुए१८८ १ए८ट इफ्रततट चछुए ]0865 इ५5चई ४७ शाह आवाज प्ह9-- 
गए +-+ झीबरागाबत, उीक्रावस ऑटांदिडरं फ्लू 7.९ 9 सरक्ल्‍ाम्रौषटताऔौजग, 
ए 32) 
हे उतामों सारदानद, श्रीरामइृण्ण लौला प्रगग, दितीय खण्ट, पृ० ३८०, ३८१ | 

(श्रीरामडृष्ण आश्रम घतोली, नागपुर) 
४ 23% कछोषाबव एण्ात्टाणफुणपबाए 7%र00579, ए 526 

(पफब एजाएटाइाए ०ीएजाटजाओ 9मी) 


श्र 


अद्व॑तवाद का व्यवस्थित इतिहास ए १६१ 


बात नहीं कह रहे हैँ ।! इसके अतिरिक्त वे स्वयं को शंकर (शंकराचार्य ) भी कहते ये (९ इससे 
यह निश्चय करना अत्यंत सरल है कि वे थ्ांकर दर्शन के कितने समीप थे | 

शांकर अद्वेतवादी की ही तरह विवेकानन्द भी एक अद्वैत तत्व की सत्यता में विश्वास 
करते थे। इसी लिए विवेकानन्द के अद्॑तवाद दर्शन के अनुरूप मनुप्य एवं पशु में भेद नहीं है। 
इसी जाघार पर वे मनुष्यों द्वारा पशुओं के भोजन का सी निराकरण करते ये ।१ शांकर वेदान्त 
के ही समान विवेकानन्द द्वारा स्वीकृत अद्वेत तत्व भी ब्रह्म ही है। विवेकानन्द के विचारा- 
नुसार एक ब्रह्म ही अनेक रूपों में दिखाई पड़ता है ।* जगतू की अनेकरूपत्ा के विपय में विधेका- 
नन्‍्द का विचार है कि नाम एवं रूप की सहायता से अन्ञान द्वारा सुप्ट जगत में ही पत्नी, 
बालक, शरीर एवं मन के भेद दिखाई पड़ते है। जब नामरूपात्मक उक्त अनज्ञाव की निवृत्ति 
हो जाती है तो अनन्त एवं बसीम ब्रह्म तत्व का साक्षात्‌कार होता है ।५ जगत की आान्ति एवं 
परम सत्य के बोध के सम्बन्ध में स्वामी विवेकानन्द ने प्रसिद्ध रज्जु एवं सर्प का दुष्टान्त भी 
दिया है !* इस प्रकार स्वामी जी जगत्‌ को अव्यारोप भी मानते हैं ।" माया को स्वामी विवेका- 
ननन्‍्द सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण होने के कारण अनिर्वेचनीय स्वीकार करते हैं। परन्तु माया 
को विवेकानन्द जगत्‌ की व्याख्या के लिए उपयुक्त नहीं मानते |“ स्वार्मी विवेकानन्द के 
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मवामुसार माया कोई धघिद्वान्त विश्येष न होकर जगत्‌ की स्थित्ति मात्र की बोधक है । इसके अति- 
रिक्‍त विवेकानन्द माया का मिध्या अर्थ भी नहीं ग्रहण करते ।* जगत्‌ को स्वामी विवेकानन्द 
परमायें सत्य के रूप मे नही स्वीकार करते | परन्तु वे जगत्‌ को पुणतया असत्‌ भी नहीं कहते | 
इस प्रकार श्ञावर अद्व॑ तवाद छुव विवेषानन्द द्वारा प्रतिषादित वह्वेत्तवाद प्राय समान ही है। 
परल्तु स्वामी विवेकामन्द ने अद्गेत वेदान्त के व्यावहारिक पक्ष पर विशेष बल्ल दिया है। अद्ग॑त 
वेदान्त को व्यावहारिक दर्शव का रूप देकर स्वामी विवेकानन्द ने मानवसेवा एद विदृव 
बम्घुरव के माच को उन्तत्त किया है। द्शेत वो ब्यावहारिक्ता पर प्रकाश डालते हुए स्ढामी 
विवेवानन्द ने कहा है--- 
[#0 एड ब०१०पालुए उ्यग्चच्यटाव229 6, 00 6079 ड ता थाए प्रधफ्ट एव 

€प्रटा; <50८७६ 85 79ट6९०एव हज्या2ड0 * 
अर्थात व्यावहारिकता वे अभाव में किसी सिद्धान्त का कुछ महत्व नहीं है। विवेशानन्द 
का कगत है कि ब्यावहा रिकता ने आाभाव में तो कोई भी पधिद्धान्त के दल दौद्धिव ब्यायात मात 
ही है ।" 

स्वामी विवेकानन्द के व्यावहारिक दर्शन का यह प्रवल पक्ष था कि वे साध्य की ही तरह 
साधन को भी विश्ञेप महत्व देंते थे। उनका विचार था कि साधन का महत्व समभन॑ पर हीं 
साध्य वी प्रा्ति होती है ९ 


मरबिन्द (१९वी २०वी शताब्दी) और उनका दाशनिक सिद्धान्त 


भारतवर्ष वे आधुनिक वाल के दाइनिकों में अरविन्द घोष एक योगी एवं दाशनिक के 
रूप में प्रसिद्ध हैं। हम यहा उनकी चर्चा एक अद्वेंतवादी के रुप भें १२ रहे हैं | अद्व॑तवादी तो वे 
थे, परन्तु उनका अद्वनवाद ब्रह्मदतवाद से भिन्‍न है। अटविन्द के दाशंनिक सिद्धान्त को शिवा- 
द्रैतवाद वा रुप देना समुचित होगा । अरवि द वे शिवादत दर्मत वे अनुरूप शिव तत्व दइहय 
रुप हे और उसकी चित शवित अपूषक्‌ भूता है। जगतु शिव की जचित्‌ ध्वक्ति का ही परिणाम 
है । इसीलिए अरविन्द दर्द भे भी जगत्‌ भी शिव रूप है । यहा यह विद्येप रूप से उल्लेखनीय 
है कि मरविन्दर दर्शन के अनुमार जगत्‌ बद्व॑त वेदान्त की तरह मिथ्या न होकर सत्य है । अर- 
विन्द धोध ने जगव्‌ के मिथ्यात्व का निराकरण १रते हुए स्पष्ट रूप से कह्दा है-- 

| 8७ ४0६ ०६7८६ उतरी थी शाट्सा प्री पार भणाएँ 5 87 709०७ 
गत98 


१ एण्शार्नैन्नद ऋ#07४3 रण 8छगाया अराएटथाउगते, ४०) ॥, 9 305 

बही, पु० रद । 

३ बविशप देषिए, स्वामी विवेकाननद वा 7,035 #याहुटाॉटड, (ॉडवएफा3, _[छाएआ॥9, 4५ 
900 का भापण । 

४. देंगिए, स्वामी विवेबाूनन्द का 7.05 0353, (9307779, | ०४037) 5, 2900 का 
भाषण । 


४ टटड ठी दी। शैपाएं)एत० (६९एएशपे डद्यपद३), ई 3, 87 क्षैम्राष्धाए० (7४८, 
फछेण्गाए2 9 


लड़ 


अद्वेतवाद का व्यवस्थित इतिहास ४ १६३ 


अरविन्द घोष जगत्‌ को चित्‌ शक्ति का कार्य मानने के कारण, चेतन रूप भी मानते थे।' यही 
सिद्धान्त अरविन्द घोष का जड-चेतनवाद का सिद्धान्त है। इस सिद्धान्त के अनुसार जिन 
वस्तुओं को हम जड कहते हैं वे भी स्वरूपतः चेतन ही हैं। इस प्रकार जगत्‌ के भौतिक पदार्थों 
को भी अरविन्द चेतनता का ही गुण मानते थे ।* अरविन्द दर्शन के अन्तर्गत जयत्‌ की इस चिद्‌- 
रूपता का दर्शन जीव को अज्ञान के कारण नहीं होता | भरविन्द घोष का विचार है कि भज्ञान 
ही जगत्‌ के ब्रह्म रूप से दर्शन करने में वाघक है ।* वस्तुतः ब्रह्म की सत्ता सत्र वतंमान है। 
मतः जफ्त्‌ के मिथ्यात्व का प्रश्न नहीं उपस्थित होता । 

उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि अरविन्द घोष, शांकर अद्वंतवादियों के समान 
जगत्‌ को मायिक एवं मिथ्या नहीं स्वीकार करते थे। जगत्‌ को वे मिथ्या माया न कहकर, 
अज्ञानस्वरूपिणी माया को जमगत्‌ के वास्तविक स्वरूप ज्ञान में बाधक मानते थे।* जगतू की 
समस्या को सुलझाने के लिए अरविन्द घोष माया" शब्द के स्थान पर 'लीला' शब्द को अधिक 
उपयोगी मानते ये । इस सिद्धान्त के अन्तर्गृत सृष्टि परमात्मा की लीलामात्र है। परमात्मा की 
लौलारूप सृष्टि को कदापि मिथ्या नहीं कहा जा सकता। 

ऊपर किये गये विवेचन के आधार पर अरविन्द दर्शन पर शाक्‍्त दर्शन का साक्षात्‌ प्रभाव 

कहना' अनुचित न होगा। अरविन्द दर्शन के समान ही शक्त्यद्वैतवाद मत में भी जगत्‌ चित्‌ 
शक्ति का परिणाम होने के कारण, चित्‌ रूप एवं सत्य है। इसके अतिरिक्त शक्ति एवं शक्ति- 
मान्‌ का अविनाभाव भी शझाकक्‍त दर्शन एवं अरविन्द दर्शन में समान ही है । इस प्रकार शावत 
साधना के दार्श्ननिक पक्ष एवं अरविन्द घोष के दाशनिक सिद्धान्त में पर्याप्त समानता है । 
अरविन्द घोष के ही निम्नलिखित कथन से, उन पर पड़े शाकत दर्शन के प्रभाव का स्पष्ट ज्ञान 
हो जाता है -- 

व छा 8 727८, 7 7228287वें धार एठ्येवे 38 9079 0 4ैगबात09 (753) बाते 
॥रशंगह 77 द्गगा04, एऐल्टपाप्ट दिए शैगातवेब (0 शैगगयात8, #प्र्याव- बाते 
धागेए, धाट६० 376 ता (छ० 7९व ६८ा्रा$ णी हतंबधटा०९.+ 

अरविन्द घोष के उपर्युक्त कथन से उनका तान्त्रिक होना तो स्पष्ट ही है। इसके साथ- 
साथ उपयू कत कथन से यह भी सिद्ध होता है कि जगत्‌ पुर्णतया आनन्द रूप है। जगतू, आनन्द 
से ही उत्पन्त, आनन्द से ही जीवित एवं आनन्द के ही क्षेत्र में घूमता रहता है। इस प्रकार 
अरधिन्द घोष के मतानुसार जगत्‌ की सत्ता आनन्द एवं शक्ति रूप है) 


आचार्य विनोवा भावे (१८९५ ई०--) और उनका दर्शन 


विनोबाजी का दाशंनिक सिद्धान्त सर्वोदय दर्जन है। सर्वोदियः शब्द के ही अन्तर्गत 
विनोबाजी की अद्वतनिष्ठा का परिचय मिल जाता है। विनोवाजी पर औपनिपद वेदान्ध का 
भी पूर्ण प्रभाव है। विनोवाजी पर पड़े, गीता एवं उपनिपदों के प्रभाव का परिज्ञान, उनके 
१. २, 7. खाए : ]चल्णांडआर प्रफण्ण्ठाा जी ग्रता9, 9. 30. ॥,.0)679, श्रीढा & 
एमए, 2952. 
प्रश्तर७ र०89 & ॥5 कांब्ल, 9. 87. 
3,हहाड ०4 हाए हैपा097700 (862070 5९४८३), 9. 3. 
बढ ४082 & ३६ 09]6०८६ 9. 87. 
४6६0 8998097, 9, 83. 
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१६४ था सई॑तदेदान्त 


तिल्नोदत बथन से पूर्णतया हो जाता है 
मेरे जीवन में गीता ते मा का स्थान लिया है। वह स्थान तो उठ्ठी का है। लेडित हैं 
जानता हू कि उपनियद्‌ मेरी मां की मा है! 
उपर्यूकत कथन के अनुरूप विनोवाजी पर वेदान्व विधा के आधारग्रन्य--ग्रीता एव 
उपनिषदों वा प्रभाव स्पष्ठ है, परन्तु इसके साथ-साथ यह कह देना और न्याय संगत होगा हि 
उपनिषदों के ब्रह्म एवं मुवित आदि सिद्धान्तों का प्रतिपादन वितोबाजी ने अपने स्वतन्त्र एंव 
नवीन दृष्टिकोण के आधार पर किया है। 
कहना ने होगा, कि वितोबाजीं ने अद्गेत दर्शन को पूर्ण रूप से व्यावहादिक दर्शन का 
झुप प्रदान बरने वा प्रयतल फ़िया है ५ शाकर अईतवादी वी तरह विनीवाज़ी भी ब्रह्म को 
सर्वोच्च तत्व मानते हैं। पिनोबाजी ने ब्द्म शब्द का अर॑--विशाल एवं ध्यापक किया है ।* 
अद्वत बेदान्त की ब्रह्महूपता को स्पष्ट करते हुए विनोड्ाजी का वयन है कि सवुचित 
छीवन को छोडकर द्रह्म रूप होता ही मनुष्य का ध्येय है। इस प्रकार विनोबानी के अनुसार 
ब्यापक्तम स्थिति प्राप्त होने का नाम ही बह निवाण है ।' गौतादअंत वे आधार पर विनोवा- 
जी का मत है कि वस्तुत जीव ब्रह्म रूप है, परन्तु देह वे पददें के कारण वह अपने ब्रह्म 
स्वरूप का अनुमद नहीं करता ) वितोवाजी के मतानुसा र देह साधन तो है, परन्तु साध्य नहीं ।* 
विनोबाजी जीवस्मुक्ति वे पक्षपादी हैं। उद्ोने जीवन्मुवित्र दे विचार वो स्पष्ट करते हुए बहा है 
'मेरा तो एयाल है कि मनुष्य इसो जीवन में ब्रह्मशान या आत्म साक्षात्कार कर सकता है 
परन्तु एक दूसरे स्थल पर विनोवाजी ने यह भी कहा है कि इस जीवन में जीवन्मुवितिवी 
अवस्था आप्त करता सम्भव ती है, दिन्‍तु झरीर रहते हुए उसकी पूर्णता होना कठिन है। 
दितोबाजी का विचार है कि ब्राह्मी स्थिति प्राप्त होते ही शरीर छूट जाना चाहिए । 
गर्म लोक से विनोवाजी का आशय साम्यावस्था से हैं। समत्य वी स्थिति प्राप्त 
वरना ही ब्रह्मतोक की प्राप्ति है। इम साम्य दर्शन को विनोबाजी ने अपने साम्यमूत्र के अनन्‍्त- 
गृंद विशद रूप से स्पष्ट किया है।* सास्ययोग सिद्धान्त के धन्तर्गद विनोदाजी वा विचार है डि 
पभी मनुष्यों में एक ही आत्मा स्पित है। अत मनुध्य--मनुच्च में भेद नहीं है। यही तक नहीं, 
विनोवाजी का कयन है कि मनुष्य और दूसरे पशुओं मे मी आत्मिक दृष्टि से भेद नहीं है।* 
१६ विनोबा: उपनिपदों का अध्ययन, प्रस्तादना (सस्ता साहिय मण्ड व, नई दिल्‍ली, १६६१)। 
३- विनोबा स्थितप्रज्ञ दर्शन, पृथ्ठ १६१, (सस्ता साहित्य मग्डत, १६४६) । 
३ बही,पुष्द १६५॥ 
४. विनोदा, गीता प्रवचन, पृष्ठ १७३, (हरिप्राऊ उपाध्याय द्वारा अनूदित, सई सेवा सब, 
दजधाट, वाराघसी) । 
४ विनोदां सवाद : ध्यौहार राजेन्द्र मिट, पृष्ठ १४, 
(अप॒िल भारत सर्व-मेवा घघर, राजघाट वाबी, १६५७) । 
६ ब्यौहाट राजेस्र सिह विनोबा-सवाद, पृष्ठ ३२॥ 
सास्य सूद (विनोदा लिखित) । 
उन. धलहुउ गिणुतत चाउ। तारक्दाव तैपदी5 व टपाज गा पद इ०जशद 5907 
है, घौलरफएिःद ग्रात:हड च० ताडाल८2ध6च एथ्फरसट्ल्च प्रावध गाव काशय व टला 
8०55 एिाप्रटः है, +€८००्ट]फटड ह0 प्रॉपचावाट व#टत्टाा्ट क इज़ावा ०7 गढय 
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बद्व॑तवाद का व्यवस्थित इतिहास एछ १६४ 


विनोबाजी का उक्त विचार ही उनका अद्वतवादी विचार कहा जा सकता है। साम्ययोग के 
अत्तर्गत विनोवाजी ने आथिक, राजनैतिक एवं सामाजिक सभी क्षेत्रों में साम्य सिद्धान्त की 
प्रतिष्ठा की है। इसी साम्ययोग के आधार पर विनोवाजी ने समस्त संसार की अद्वेत रूप बनाने 
का संकल्प किया है ।* 
उपर्युक्त विवेचन के आघार पर विनोबाजी की अद्वत्तवादिता पूर्ण रूप से परिलक्षित 
हो जाती है। विनोबाजी का सर्वोदय दर्शन भी उनकी भअद्वेतनिष्ठा का ही परिणाम है। सर्वो- 
दय दर्शन का भूलाधार 'सर्वेषपिसुखिन: सन्तु' का भाव है। दादा धर्माधिकारी ने सर्वोदय के 
आशय को प्रकट करते हुए कहा है -- 
'एक साथ समान रूप से सवका उदय हो, यही सर्वोदिय का उद्देश्य है 
स्वामी रामकंष्ण परमहंस, विवेकानन्द, अरविन्दघोष एवं आचाय॑ विनोवा भावे के 
अतिरिक्त रवीन्द्रनाथ टैगोर (१८६१-१६४१) एवं महात्मा गांधी (१८६६-१६४८) आदि 
विचारकों पर भी औपनिषद वेदान्त एवं अद्वेतवाद का प्रत्यक्ष प्रभाव तो मिलता ही है, साथ 
ही इन विचारकों के सिद्धान्तों में मद्त विचारधारा की व्यवस्था भी मिलती है। भाज भी 
महामहोपाध्याय डा० गोपीवाथ कविराज, डा० सर्वपल्ली राधाकृष्णन्‌ आदि विद्वान्‌ अद्वेत 
वेदान्त के क्षेत्र में जो कार्य कर रहे हैं, वह स्तुत्य है । 
आधुनिक युग समालोचना का युग है । इसीलिए इस युग में अद्वत वेदान्त से सम्बंधित 
मौलिक ग्रन्थों के स्थान पर समालोचनात्मक ग्रन्थ ही अधिक लिखे जा रहे हैं। द्विन्दी, संस्कृत, 
बंगला, मराठी, गुजराती आदि विभिन्‍न भाषाओं में आज अद्वेत वेदान्त से सम्बन्धित समा- 
लोचना का सर्जन हो रहा है। बहँत वेदान्त के मौलिक प्रतिपादत की दृष्टि से बंगला भाषा में 
उपलब्ध अह्वेत वेदान्त के साहित्य की देन अत्यन्त इलाध्य है 
जहां तक, पाश्चात्य विद्वानों द्वारा की गई अद्वत वेदान्त की समालोचना की बात है, 
१६वींरे शताब्दी के कोलबुक, विल्सन, चाल्स विल्किन्स, रोअर, कावेल, बोथ लिक, मैक्स- 
मूलर, डायसन, वेवर, थीवो, जेकव, गफ, वेनिस एवं विलियम जोस्स द्वारा अद्वेत वेदान्त की 
महत्त्वपूर्ण समालोचनायें प्रस्तुत की गई हैं । 
यदि हम निष्पक्ष भाव से कहें तो यह कथन उचित ही होगा कि भद्वैत वेदान्त पर उप- 
लब्ध भारतीय आलोचनात्मक देन की अपेक्षा उपयुक्त पाइ्वात्य विद्वानों की देन किसी प्रकार 
/ कस नहीं है। हमें, यह स्वीकार करने में भी आपत्ति नहीं होनी चाहिए कि भद्वेत वेदान्त ही 
नहीं, अपितु समग्र संस्कृत साहित्य के भारतीय समालोचकों ने पाश्चात्य सम्रालोचकों की 
समालोचना प्रणाली से बहुत कुछ ग्रहण किया है । 
बात॑ गाल, बयांगबोंड.? (?2०5६-7728ए०७ 5फुल्ल्टा। ० धरजिकेणा के मीफणए) 
+>वुए्ग:व्वे #0त्र एी४०99 ब्यावे पेड स्मोश्ंं००, 57003 अध्व॥ /47, ए. 208. 
१. देखिए--बविनोवा जी का लेख--हमारा मिशन कुल दुनिया को अद्वेत बनाना है। 'भूदान 
यज्ञ! (साप्ताहिक) १६ मारे, १६६५॥। 
२. दादा धर्माधिकारी : सर्वोदय दर्शन, पृष्ठ २३। 

(अखिल भारत सर्व सेवा संघ, राजघाट, काशी--१६५७ ई०) 
तथा देखिए---207. ”- ४. एक्ाबं।॥ा 5: धल 56लंगे & एजापटबों शातर०६5०००१५४ 
रण हबाए०१48५०8 2प्लिण (उ7तजी, [गर0ते८५०१- 

३. पाइचात्य विद्वानों का यह समय आशुतोप श्ञास्त्री के वेदान्त दशेन अद्वेतवाद नामक ग्रन्थ 
के आधार पर दिया गया है 


चतुर्थ अध्याय 


अद्वेतवाद का स्वरूप विवेचन (पूर्वाद्ध ) 
ब्रह्म का सगुण एवं तिर्भूण रूप 


बढ्वेत वेदान्त के अन्तर्गत ब्रह्म के निर्गुण एवं संगुण रूप का वर्णन विस्तार से मिलता 
है। मुन्त सत्य के निर्गुण एवं सग्रुण रूप का वर्णन तो सहिताओ से ही मिलना आरम्भ हो जाता 
हैं। उप्रनिषदो मे आाकर तो निर्णूण एवं रुगुण का विस्तृत उल्लेख मिन्नता है। उपभिषद्परव- 
तींकान के प्रध्तिद्ध अदंती आचार्य गौडपादाचार्य ते भी बहा के निर्गुण एवं सगुण रूप की विधार 
दृष्टि अपनी का रिकाओ में स्पष्ट की है । अद्वेत देदान्त के सम्राट्‌ शकराचार्य ने तो अपने भाष्य 
ग्रन्पो मे ब्रह्म के निर्ुण एवं सगुण रूप का प्रतिपादन विस्तार से किया है। यहा पहले प्रह्म मे 
निर्गुण एवं रागरुण रुप का प्रतिपादन किया जाएगा। इसके पदचात्‌ निर्गुण एवं संगुण के समस्वय 
पर विचार किया जाएगा। 

डह्म दा निर्गण रुप-- ऋग्वेद की हयवती ऋचा के अन्तर्गत समस्त प्राणियों के चित्त 
में हिपित एवं उपाधि रहित पिर्गूण परमात्म तत्व का वर्णन दस के रूप मे किया गया है।! कठो- 
पर्नियद्‌ में परबह्म वो शब्द, रूप, रस तथा गन्प से रहित एवं अविनाशी, नित्य, अनादि, अन्त, 
परात्पर और धृव कहा है।* गौडवादाचार्य ने ब्रह्म का वर्णन अज, अनिद्र, अस्वप्न, नामहूप- 
रहित, सकृत्‌ विभात तथा सर्वज्ञ कद्ृदर किया है ।* यहा धकराचार्य ने सर्वेज्ञ का अर्थ सब बुछ 
जानने वाला ने करके “वह बह् पूर्णतया ज्ञान रूप है! ऐसा विया है--सव च तम्तरवरूप चेति 
सर्वशम्‌ । शकराचार्य ने निर्मुण ब्रह्म को अत वेदान्त का सर्वोच्च सत्य माना है। शाक्राचार्य 
की दूष्टि में ब्रद्म की सत्यता का यही तालप॑ है कि वह देशकालादि के बन्धन से मुंबत है ।' 
शधकराघार्य ने ब्रह्म को वादमनसातीत कहा है, परन्तु फिर भी घह अभाव रूप नहीं है । 
धत्‌ तल होने के कारण ही बहा दौद़ो के शून्य से भी भिन्‍न है। साथ ही निर्गुण ब्रह्म कारण 
रूप भी नहीं वहा जा सकता । ब्रद्म की कारणता स्वीकार करने पर उसदा देश कालादि ऐ 
सम्बन्ध भी स्थापित करता पडेगा, जो अनुचित है । ब्रह्म तिगुणात्मिकां प्रकृति अथवां माया 


ऋग्वेद ४४०४५ ॥ 

कठ० त्० १॥३६।१४५ | 

« गौ० का० ३॥३६। 
शा० भा०, गौ का० ३१३६ | 
ब्र० सु, शा० भमा० ४।३।१४॥ 
बढ्ी, ३॥२।२२। 

- यही, ३३३॥३६॥ 





दे आर जप नए. कर जज सक 
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से अविशिष्ट होने के कारण ही निर्गुण है। झांकर वेदान्त के अनुसार यही निर्गुण ब्रह्म का मूल 
स्वरूप है । 

ब्रह्म का समुण रूप -- ऋगेद के पुरुष सुक्‍त के अन्तगंत सहल शिर वाले, अनन्त चक्षु- 
धारी तथा अनन्त चरणों वाले जिस विराद पुरुष का वर्णन मिलता है, वह परमात्मा के सगुण 
सर्प का ही वर्णन है । इसी स्थल पर पुरुष का वर्णन रूष्टा के रूप में भी मिलता है।* मुण्दकोप- 
निपद्‌ के अन्तर्गत परत्रह्म परमेश्वर को सर्वेज्ञ, सवे वित्‌ एवं ज्ञाचमय तपवाला बतलाते हुए, जगत्‌ के 
नाम,स्प और अन्नादि का खप्टा कहा है ।* यह ब्रह्म के समुण रूप का ही,संकेत है । उपनिपदों में 
अनेक स्थलों पर ब्रह्म को खप्टा, लोकरक्षक, और नियन्ता। कहकर उसके सगृण रूप की ही 
वर्णना की गई है । आचार्य गौडपाद ने जहा पुरुष को समस्त लोक का जनक कहा है, वहां 
उनका तात्पयं स्पष्ट रूप से परमात्मा की सगुणता का ही है। आचाय॑ दांकर ने ब्रह्म के निर्गूण 
एवं सगुण रूप का स्पप्टीकरण सौविध्य दृष्टि से ब्रह्म के पर एवं अपर रूप के भेदनिरूपण द्वारा 
किया है | शंकराचार्य का विचार है कि जहां अविद्याप्रयुतत नाम और रुप आदि विशेष के 
प्रतिषेध से अस्थूल जादि शब्दों से ब्रह्म का उपदेश किया जाता है, वह परत्रह्म हैं । इसके बति- 
रिक्त उपासना के लिए उब नाम-रूए आदि किसी विश्येप से विशिष्ट बहा का वर्णन किया 
जाता है तो वही अपरब्रह्म कहलाता है।* उदाहरण के लिए, छान्दोग्पोपनिपद्‌ में ब्रह्म] को मनो- 
मय, प्रौण अर्रीर वाला तथा प्रकाश रूप कहना ब्रह्म के सगुण रूप का वर्णन है। इस प्रकार 
भारतीय दर्शन के अन्तर्गत ब्रह्म के नि्गृण एवं सगुण दोनों ही रूपो का वर्णन मिलता है। निर्गूण 
एवं सगृुण के समन्वय के विना, इन दोनों सिद्धान्तों की पारस्परिक विरोधप्रतीति के कारण 
बद्व॑त्त सिद्धान्त का प्रतिपादन असम्भव है। अतः यहां निर्मुण एवं सगुण का समन्वय क रना अत्यन्त 
बपेक्षित है । 


निर्गुण एवं सगुण का समन्वय 

साधारण दष्टि से विचार करने पर ब्रह्म के निर्गण एवं संगुण रूप की विवेचना ब्रह्म की 
बद्वत सत्यता में वाघक-सी प्रतीत झेती है। ब्रह्म के सम्बन्ध में इस प्रकार की शंका पश्चिमी 
विद्वात्‌ डायसन को भी हुई थी |“ इसी लिए घंकराचार्य ने निर्मुंण और समृष ब्रह्म के विरोध के 
समाधान के लिए समन्वयमूलक दर्शन की स्थापना की थी । शंकराचार्य ने सगुण ब्रह्म की 
स्थापना का प्रयोजन उपासना को बतलाया है ।* वस्तुतः ब्रह्म का करत त्व एवं ख्रप्ट्रत्व जादि 





ऋग्नेद संहिता १०६०१, ३, ५। 

« मुण्डकोपनिपद्‌ १।१।६ | 

« तें० उ० ३॥१॥ 

« बृ० 3० ४४३२॥ 

- वही, ३॥७॥३॥ 

« गौ० का० १४६ ॥ 

6 ब्रृ० सु०, शा० भा० डी ३१४। 

- 20.5,५., 99- 402-3 

९. ज्ञा० भा०, छा० उ० ८११, ब्र० यू०, शा० भा० ११।२०, २४, ३६, १२११, १४ 
इ।शा१२, ३३। 


न््छ 
के 


छू, ऊद एु 0 


है । 


१६९८ ए अद्वतवेदान्त 


से सम्पन्त सगुण रूप अविद्या पर आधारित है। इस सम्बन्ध में रलप्रभाकार ते स्पष्द कह्म है 
कि निर्गुण ब्रह्म विद्या का विपय है एवं सगुण ब्रह्म अविद्या का विषय है! | अविद्या के आधार 
पर ब्रह्म के जो ख्रष्टा, तियनता आदि विशेषण देखे जाते हैं, वे कल्पित ही हैं, क्योंकि जब॑ साधक 
को आत्म स्वरूप को बोध हो जाता है तो उसे जगत्‌ के स्प्टा एवं नियस्ता का बोध पृथक रूप 
से नहीं होता । तत्ूजान होने पर समस्त द्वैत की निवृत्ति हो जाती है। शत जब जाती की 
ईत्त बुद्धि की निवृत्ति हो जाती है तो ससार को सृष्टि आदि के कर्तों सगृण परमात्मा वे स्वहुप 
विवेचन का प्रदन ही नहीं उपस्थित होता। 

उपयुंवत विवेधन के अनुसार समुण ब्रह्म का स्वरूप पारमार्थिक्त न होकर अविदा- 
कालिंक हूँ! है। जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है सगुण ब्रह्म पारमाधिक न होते हुए भी शकरा- 
चाये के मतानुसार उपासना दृष्टि से उपादेय है ! सगुण इहा अथवा ईश्वरोपासता के दारा जीव 
का अन्त करण शुद्ध होता है और तब महू परत्रह्म का साक्षात्‌कार करता है ।* शकराचार्य ने 
दस सम्बन्ध से स्पष्ट कहा है कि उपासताओं का एक भात्र फल उधास्य परमेदवर का सक्षाक्षार 
करना ही है। आचाय का कषन है कि एक ही उपासना से उपास्य का साक्षाएकार होने पर अन्य 
उपासनाए निरर्थक ही कही जाएगी ।' जहा तक क्तृत्व, सप्ट्रत्व आदि विशेषद्ाओं से सम्पल 
सगुण भ्रह्म की उपासना से निर्गुण ब्रह्म के साक्षात्कार की बात है, एकहार्ट, प्लोटिनस और 
ब्रेढले आदि परिच्मी दाशंनिक विद्वानों ने भी सग्रुण परमात्मा के ज्ञान से ही निर्मुण बहा के 
साक्षासकार की उपलब्धि मानो है । 

इस प्रकार शाकर वेदान्त के अनुसार निर्गुण एवं सगुध “हा में मूलतया भेद म होने हुए 
भी उपासना की दृष्टि से सगुण ब्रह्म का पृथक्‌ उल्लेख किया गया है। उपासना के अतिरिवत 
सगुण ब्रह्म की स्थापना का उद्देश्य ब्रह्मसम्बन्धी विचारों को इसरो तक पहुचामा भी ही सकता 


है। 
जगत्‌ का मिथ्यात्व और उसकी व्यावहारिकता 


जिस जगत का प्रत्यक्ष अनुभव हो रहा है, उत्का मिथ्यात्व प्रतिपादन अद्वैत वेदान्त की 
एक अद्भुत्त भ्रहैलिका है। अद्वत चेदान्त द्वारा किए गए जगत्‌ के मिध्यात्व अतिपादन का यह 
वेशिप्टूय है कि वह कालानुसार जगत्‌ के लोकिक व्यवहारों एवं परमार्थंत्तागत ब्रह्म॑नुर्भूति, 
इन दोनो का ही समर्थन करता है। पश्चिमी विद्वान वकले भी जगतू दी व्यावहारिक दत्ता के 
पूर्णतया समर्थक हैं ।* अत थदि देखा जाए तो बद्वैत वेदान्त के अन्तर्गत जगत का सत्यत्त एवं 
मिथ्याल काल की दृष्टि से ही विधार्य है। जगत्‌ को सत्ता इसलिए असत्‌ कहो जाती है कि 


8 505 जे 
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वह निकाल में नहीं रहती | वस्तुतः ब्रह्मात्मा का ज्ञान होने के पहले ही जगत्‌ के व्यवहारों की 
सत्यता है। यह उत्तरी प्रकार है जिस प्रकार क्रि जाग्रतू अवस्था से पूर्व स्वप्त दशा के समस्त 
व्यवहार सत्य प्रतीत होते हैं ।' परमार्थावस्‍था में तो जगत्‌ के सारे व्यवहार चुप्त हो जाते हैं ।* 
इसके मतिरिकत सृष्टि के पूर्व काल में भी एक मूल सत्य--ब्रह्म की ही सत्ता थी । इस प्रकार 
यह निश्चित है कि जगत्‌ की सत्ता च्रंकालिक नहीं है । इस दृष्टिकोण के अनुसार जगत्‌ को असत्‌ 
कहा जाता है। अब हम इस विपय के दूसरे पक्ष पर विचार करते हैं। इस दूसरे पक्ष के अनुसार 
जगत 'सत्‌' है । सतू इसलिए है कि प्रत्यक्ष रूप से दृश्यमान जगत्‌ को शझश्यृंग अथवा आकाश 
कुसुम के समान असत्‌ नही कहा जा सकता । उक्त तकों के आधार पर अद्वे त वेदान्त का अध्येता 
इस परिणाम पर पहुंचता है कि नामरूपात्मक जगत्‌ न पूर्णतया सत्‌ है और न पूर्णतया असत्‌ । 
दूसरे शब्दों में इस प्रकार कह सकते हैं कि जगत्‌ एक दृष्टि से तो सत्‌ है और दूसरी दृष्टि से 
असत्‌ । इस प्रकार जगत्‌ की सत्ता न पूर्णतया असत्‌ है और न सत्‌ । सत्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण 
होने के कारण ही जगत्‌ की सत्ता को वेदान्तियों ने अनिवर्चनीय कहा है। शंकर वेदान्त के 
अनुसार जगत्‌ के मिथ्यात्व प्रतिपादन का यही दृष्टिकोण है। 


जगत्‌ की अभावरूपता का निराक रण 


ऊपर हमने वांकराचार्य को उद्धत करते हुए कहा है कि परमार्थावस्‍था में जगत्‌ के 
समस्त व्यवहार लुप्त हो जाते हैं । इसके अतिरिवत यह भी कहा जा चुका है कि परमार्थ दृष्टि 
से जगत्‌ असत्‌ है। यही यहां विवेच्य है कि परमार्थ दृष्टि से जगतू के असत्‌ सिद्ध होने पर भी 
यह कदापि नहीं समझना चाहिए कि परमार्थ सत्ता--ब्रह्म बोध की स्थिति में जगत्‌ का भी 
लोप हो जाता है। यदि ब्रह्मात्मता की स्थिति में जगत्‌ का लोप हो जाया करता तो एक 
व्यवित के जीवन्मुक्त होने पर जगत्‌ की सत्ता ही समाप्त हो जाती ।' परन्तु ऐसा नहीं 
होता । ब्रह्मवेत्ता जीवन्मुक्त व्यक्ति के लिए जगत्‌ का लोप न होकर द्वेतमूलक नामरूपात्मक 
प्रपंच एवं उससे उत्पन्न होने वाले समस्त व्यवहा रों का ही लोप होता है, प्रत्यक्ष दृश्यमान जगतु 
का नहीं | अतः शांकर वेदान्त के अनुसार जगत्‌ के असत्‌ होने का यही तात्पयं है कि जगत्‌ की 
सत्ता ब्रह्म से पृथक नहीं है।* भामतीकार वाचस्पति मिश्र ने इस वियय को और स्पष्ट करते 
हुए कुह्दी है कि ब्रह्म औौर जगतु के अनन्यत्व से हम केवल दोनों के अभेद का प्रतिपादन नहीं 
करते अपितु भेद का निराकरण करते हैं ।। भामतीकार के मत के समर्थन में ही रत्वप्रभाकार 
का भी कथन है कि ब्रह्म एवं जगत का अनन्यत्व कारण से पूथक्‌ कार की सत्ता की शून्यता 
सिद्ध करता है न कि ऐक्य।* इस प्रकार अद्वतवेदान्त के आचायों ने जग्तू के मिथ्यात्व प्रति- 
पादन के द्वारा ब्रह्मव्यतिरिक्त जगतु की सत्ता का ही निराकरण किया है। अतः जगन्मिथ्यात्व 


१. सर्वव्यवहाराणामेवप्रास्त्रह्मात्मताविज्ञानात्‌ सत्यत्वोपपत्ते: । 
स्वप्तव्यवहा रस्येव प्राक्‌ प्रवोधात्‌ ।-ब्र० सु०, शा० भा० २११४। 
एवं परमार्थावस्‍थायां सर्वव्यवहा राभाव॑ वदन्ति वेदान्ता: सर्वे ।+--वही ० २। श। १४4 
ब्र० यू०, शा० भा० ३।२२१। 
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कारणात्‌ प्थक्‌ सत्त्वघून्यत्व॑ं कार्येस्य साध्यते व ऐक्यम्‌ !--रत्तश्रमा, ब० सु० २१११४। 





दी हुए हुए कण दण 


१ 


र्ण्ण 0 बद्वैंतवेदान्त 


का उद्देंशय भौतिक जगत्‌ का अभाव सिद्ध करता भारी भूल कही जाएगी । 

जहा तक अद्वेततत्त्ववैत्ता जीवन्मुकत प्राणी वे व्यवहार का प्रदन हैं, उत्तें लिए क्रिया- 
कारक और ततृफनस्वरछूप समस्त व्यवहार नप्ट हो जाते हैं ।! जौवस्मुव॒त प्राणी तो दस सोक 
में जद॒वत्‌ विचरण करता है और प्रारब्ध कर्मों का भोग पूरा होने पर विदेहमुक्ति लाभ करता 
है। इस विपय वा विशेष प्रतिपादन पाचर्वे अध्याय वे अन्वगंत किया जाएगा। 


अध्यास के आधार पर जगत्‌ के मिथ्यात्व का प्रतिपादन 


क्षष्याम अवदिया वा ही दूसरा नाम है। धवराचाय॑ ने अध्यास की परिमापा 'अध्यासो 
नाम अतस्मिस्तद्‌ बुद्धि कह कर ही दी है।' इस परिभाषा के अनुसार जिस वस्तु में जो वस्तु 
नदी है उस वस्तु में उस अवर्स मान वस्तु की सत्ता स्वीकार करना अव्यास है। घुवित में रजत, 
रस्सी मे सर्प और नामहूप से रहित आत्मा में प्रपचरूप जगत वी सत्यता का सात होता 
अध्यास ही है । इस अध्यांस का मूल जीव का अज्ञान है। अतान के वारण ही शुक्ति में रजत, 
रघ्सी में सर्प आत्मा में अनेक॑त्वमय जगत्‌ को क्षत्ता का अनुभव होता है । 

यह हम पहिले ही वह चुवरे हैं कि अद्व॑त वेदान्त का उद्देश्य भौतिक जगतु वा निराक रण 
ते होकर जगत के सम्बन्ध में उत्पस्त हुई द्वैतबुद्धि का निराकरण है| अध्यास ही #नत बुद्धि का 
जनक है। अध्यास के हौ कादण मात्मा मे वाष्य धर्मों वा बारोप होता है। उदाहरण के लिए, 
पुत्र एव प्रिया जादि के अपूर्ण तथा पूर्ण होने पर “मैं ही जपूर्ण तथा पूर्ण हु' इस प्रवार का मनु- 
भव अध्यास वे कारण ही होतु है। इसी प्रकार आत्मा में उत्तरत हुए देहाध्यास के कारण 
पुरुष को अपने में स्थुलत्व, कड़ात्व, गौरतव आादि का अनुभव होता है ४ वस्तुत कूटर्य, बदल 
एवं सनातन आत्मा स्थृलत्व, गौरत्वादि विशेषताओं से विशिष्ट नहीं है। इसी प्रकार मात्मा 
में ईतमूलंक जगत की जो जामख्यात्मक सत्यता प्रतीत होती है, वह अध्यास मांत्र होने के 
कारण मिशथ्या है । 

अध्यासवाद के आधार पर जगत्‌ के मिथ्यात्व का निरूपण अभिष्ठान के बिना 
ममम्भव है । बयोति मूंग तृष्णिका जैसी असत्‌ वस्तुए भी किसी आधार पर ही बल्यित की 
जाती हैं।* इसोलिएँ शावर वेदान्त के अनुसार ब्रह्महप में हो जगतु की अध्यस्त कहा गया 
है। इस सम्बन्ध में शकराचार्य वा स्पष्ट कथन है कि बन्ध्या स्त्री को सत्य अथवा मिथ्या परत 
की जननी नहीं कहां जा सकता / भ्रत अध्याप्त की बल्पना अधिष्ठान के बिना नहीं की जा 
सकती | अधिष्टानवाद वा दिस्तद विवेबन पत्र८ अध्याय वे सन्तर्णत किया जायेगा । 

शक्राचार्य दे परवर्ती अद्वंती आचायों ने जगा के मिख्यात्व का प्रतिवादन भिरते 
भिन्‍ने दष्टिकोणों के आधार पर किया है। वाचस्पति मिश्र कज्ञान का आशय जीव एवं दिपय 





अश्यी 
है] 


भग्र० सु, शा० मा० २।१।१४। 

ब्र० सू ०, दा० भा० उपोद्धान । 

तद्यथा पुत्रमार्या दिपु विकनेपु सकलेयु वा अहमेद विकल सक्वोवेति बाह्यधर्मातात्मस्थ- 
ध्यस्यति | यथा देहपर्मानु--स्थू लो5हं, क्प्णोंह, गो रो है, तिष्ठामि, गच्छामि, लद्भया्मि 
चेनि। ब्र० मु ०, शा० भा० उपोदषात | 

४, शा मा०, गीता १३११४॥ 

४ गौ० का», द्याए मा० दे।२८, १/६। 


| 
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ब्रह्म मानते हैं। भामतीकार का विचार है कि अनान के कारण ही ब्रह्म में अनेक प्रकार के 
अनात्म विधयों का आरोप होता है। इस प्रकार वाचस्पति मिश्र के मतानु पार प्रपंचरूप जयत्‌ 
की सत्यता का मूल कारण जीवाश्नया अविद्या ही है। अविद्या की निवृत्ति होने पर जगत्‌ भी 
मिथ्या सिड्ध हो जाता है। 


अनिवंचनीयस्यातिवाद 


भारतीय दर्शन के क्षेत्र में स्थातिवाद का सिद्धान्त अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। ख्याति 
शब्द की निष्पत्ति ख्या (प्रकथने) धातु से क्तिन्‌ प्रत्यय होने पर होती है, जिसका थर्थ दर्शन 
की परिधि में ज्ञान होता है। शुक्ति में रजत एवं रज्जु में सर्प का ज्ञान ख्याति ही है। उक्त 
शुक्ति आदि में हुए रजतादि ज्ञान का समीक्षण विज्ञानवादी एवं शुन्यवादी वौद्धों, मीमांसकों 
तथा नैयायिकों ने पृथक्‌-पुथक रीति से किया है। छ्याति के सम्बन्ध में प्राप्त नीचे उद्धृत 
इलोक में पांच ल्याति सम्बन्धी सिद्धान्तों का संकेत मिलता है-- 
आत्मख्यातिरसत्ख्यातिरस्याति ख्यातिरन्यथा | 
तथानिव॑ चनीयल्यातिरित्येतत्‌._ ्यातिपंचकम्‌ ॥ 
उपर्यक्‍तत इलोक में निदिष्ट भात्मख्याति, असत्‌ ख्याति, अख्याति, अन्यथास्याति और अनिर्व- 
चनीय रुयाति--इन पांच ख्यातियों के अतिरिक्त सत्‌ ख्यातिं का विवेचन भी वेदास्त के मुल 
एवं समालोचनात्मक' ग्रन्यों में उपलब्ध होता है। इस प्रकार ख्याति के सम्बन्ध में निम्न 
लिखित छः सिद्धान्त मिलते हैं--(१) बात्मस्यातिवाद (२) बसत्स्यातिवाद (३) 
अन्यथा स्यातिवाद (४) अख्यात्तिवाद (५) सत्ख्यातिवाद, तथा (६) अनिर्वंचनीय 
स्थातिवाद। 
यहां उपर्युक्त सिद्धास्तों का संक्षिप्त निखूषण करना अनिरवेचनीयल्य|तिवाद के सही 
मूल्यांकन के लिए उपयुक्त होगा । 


आत्मसख्यातिवाद का सिद्धान्त 

भात्मस्यातिवाद के प्रवर्तक विज्ञानवादी बोद् हैं। आात्मत्यातिवादी बोद शुक्ति में 
हुए रजत ज्ञान को बसत्‌ न मानकर बुद्धिगत, मानता है। इस प्रकार आत्मख्यात्तिवादी के 
अनुसार शुवित आदि में हुए रजतादि के भ्रम का आधार कोई वाह्य विषय न होकर चित्तही 
है ।* इस प्रकार आत्मस्यातिवादी की दृष्टि में रजतादिं असत्‌ न होकर चित्तगत हैं । 


असत्‌ख्यातिवाद का सिद्धान्त 

असतख्यातिवाद का प्रतिपादत शूस्यवादी बौद्ध ने किया है। शुन्यवादी वीड्ध शुक्ति 
भादि में रजत आदि के अध्यास को असत्‌ स्वीकार करता है। उनके अनुसार अधिष्ठान रूप 
झुक में रजत के अतत्‌ होने के कारण, रजत झुवित में विपरीत घर्मं की कल्पना मात्र है।* 





१. श्री भाष्य;श्ुति प्रकाशिका ६१7१॥ 

२, शंकर चैतन्य भारती ख्यातिवादः (सरस्वती भवन टैक्स्ट्स) ) 

तथा देखिए---77#6 700८7 ण १०५४०, 9. 7 

विवरण प्रमेय संग्रह, 97) दाएद : उप्रवतवेप्रक्म (० इह9नंततफं, 
न्र० यु०, शा० भा० उपोद्घात । * 


3 


२०२ ० बवैतवेदान्त 


अन्यथास्यातिवाद का सिद्दान्त 


अन्यथाल्यातिवाद रिद्धान्त का प्रतिपादनकर्ता नैयायिक है। अन्यथॉस्यातिवाद के 
अतुसार किसी वस्तु के घर्मो वा अन्य वस्तु में आरोप ही अंन्यथोल्याति है। शुक्ति एव रजत 
के उदाहरण में रजत के धर्मों का शुकिति मे आरोप होता है। इस भारोप के ही कारण धुक्ति 
का रजत रूप से अन्यथा ज्ञान होता है। इसीलिए यह सिद्धास्त मन्वधाब्यातिवाद के सिद्धान्त 
के नाम से प्रधलित हुआ है। अन्ययाध्यातिवादी के मतानुसार पूर्व दृष्ट रजत का स्मरण ही 
नेत्रों एव दूरस्थ रजत में सम्बन्ध की स्थापना करता है। इस प्रकार भ्रम से दूरस्थ रजत का 
सम्बन्ध पुरोवर्ती 'इदम्‌' से होने के कारण ही शुवित में रजत का अन्यथा ज्ञान होता है । 


अख्यातिवाद का सिद्धान्त 


अल्यातिवाद का समर्थक प्रभाकर सीमासक शुवित से हुए रजतादि ज्ञान को भ्रम नही 
स्वीकार करता अध्यातिवादी का विचार है कि द्रष्टा को शुवित को देखकर, जब यहू शाद 
होता है कि 'इृदम्‌ रजतम्‌' (गह रजत है) तो इस द्विविध ज्ञान मे 'इदम्‌' (यहू) का यपार्ष शान 
होता है और रजत का स्मरण । 'इदम्‌' सम्बन्धी ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान है। इसके अतिरिवत सस्कार 
जन्य सादहय के आधार पर ज्ञात “रजतम्‌! (रजत सम्बन्धी ज्ञान) स्मृति मात्र है। भस्यातिं- 
बादी का तके है कि पुरोवती--इदमु! (यह) रूप यथार्थ ज्ञान और रजत रूप स्मृति, इन 
दोनो भिन्‍न-भिन्‍न ज्ञानों के भिन्‍त रूप से न ग्रहण होने के कारण ही शुवित का रजत रूप से शान 
होता है । इसी पिद्धान्त को भेंदाग्रह भी कहते हैं।* 


सत्रुषातिवांद का सिद्धान्त 


विशिष्टादँत सम्प्रदाय के प्रस्थापक रामानुजाघार्य सत्स्यातिवाद के अनुयायी हैं। 
सत्स्यातिवादी शुवित में हुए रजतादि ज्ञान को मिथ्या न मानकर सत्‌ ही मानते हैं। सत्ख्या- 
तिवाद सिद्धान्त का आधार 'सर्व सर्वात्मकम्‌' का सिद्धान्त है। इस सिद्धान्त के अनुसार प्रत्येक 
वस्तु में पत्येक वस्तु का सात्विक अंच वर्ते मान रहता है। इसोलिए रज्जु आदि में सर्पादि का 
शान सत्‌ ही कहा जायेगा । सत्छ्पातिवादी का विचार है कि 'भ्रान्तिस्थल का रजत भत्ते ही 
मिथ्या हो, परन्तु द्रध्टा द्वारा किया गया पूर्वदुष्ट रजत का ज्ञान सत्य ही है। अत रजत ज्ञान 
को भिध्या नहीं कहा जा सकता | 


उपर्युक्त मतो की समालोचना 


हयाति सम्बन्धी उपयुंबत सिद्धास्तो में अनेक न्यूनताए देखते में आती हैं । अस्त श्याति- 
वादी का रजतादि को असत्‌ कहना सगत नही प्रतीत होता । यदि रजतादि असत्‌ हुए दवोते तो 
उनका व्यावहारिक ज्ञान सम्मव तन होता | इसीलिए शकराचार्य ने ईस सिद्धान्त को सर्व प्रमाण 
विरुद्ध कट्टा है। आत्मस्यातिवादी का रनतादि को चित्तयत मॉनना अनौचित्यपुर्ण ही है। 
अमकालिक रजत का ज्ञान ही रजत की बाहा सत्ता को सिद्ध करता है । 


१ विशेष देडिये--डा हृरदत्त दार्मा * बइहमसूत्र खतु सूत्री, पृ० १३। 
३२ ब्र० सु०, शा० भा० २।१३१ 


अद्वेत्तवाद का स्वरूप विवेचन छ २०३ 


शंकराचार्य ने आत्मस्यातिवादी बौद्ध के मत का निराकरण करते हुए लिंखा है कि 
अं से अतिरिक्त भी विज्ञान स्वयं ही अनुभव में आता है, यह कथन बनुचित्त है।* क्योंकि 
कात्मा में क्रिया का विरोच है। मत: विभानवाद के अनुसर्ता आत्मख्यातिवादी वौद्ध का रजतादि 
की बाह्य सत्ता को अचत्‌ कहना तकंप्रतिष्ठित नहीं प्रतीत होता । 
अन्यया स्थातिवादी का मत भी दोपपूर्ण है। अन्यथा ख्यातिवादी का तक है कि पूर्व- 
काल में दुष्ट रजत का स्मरण ही नेत्रों एवं दूरवर्ती रज्नत में सम्बन्ध की स्थापना करता है । 
इस प्रकार अन्यथास्यातिवादी के मतानुत्तार भ्रमवश्ञ दूरचर्ती रजत का सम्बन्ध पुरो- 
वर्ती इदम्‌ (विषय) से हो जाता है। अन्यथास्यातिवादी का यह तक॑ समुचित नहीं प्रतीत 
होता । क्योंकि भ्रमकालिक रजत-न्नान रजत का दूरवर्ती होना सिद्ध नहीं करता । अ्मकाल में 
तो इदम्‌ (पुरोचर्ती) विषय ही रजत रूप में भासता है। यही कारण है कि द्वप्टा को शुक्ति 
का इदम्‌ रूप से ज्ञान होता है और “इदम्‌” से सम्बन्धित ही रजत का ज्ञान होता है। इसके 
अतिरिवत न्ञम दूर होने पर किसी दूरवर्ती रजत का नियेवन होकर भ्रमकाल में अनुभुयमान 
रजत का ही निपेध होता है । इसलिए अन्यथाख्यातिवादी की दूरवर्ती रजत की कल्पना का 
तर्क असंगत ही कहा जाएगा। 
अख्यातिबादी का कथन है कि प्रत्यक्ष ज्ञान के विषय--इंदम्‌ एवं, स्मरण ज्ञान के 
विफ्य-रजतम्‌ के भेदाग्रह के कारण ही चुक्ति का रजत रूप में ज्ञान होता है । परन्तु अल्या- 
तिवादी का यह तक युक्तिपूर्ण नहीं प्रतीत होता । मख्यातिवादी ने जिस 'भेदाग्रह' का प्रति- 
' पादन किया है, वह असंगत्त है। किसी वस्तु का स्वरूप ज्ञान ही उस वस्तु का भेदक ज्ञान है। 
यह अनुचित है कि दो भिन्‍त वस्तुओं का ज्ञान होने पर भी 'भेदाग्रह' बना रहे । अख्यातिवादी 
मीमांसक के मत में पुरोवर्ती 'इदम्‌” और स्मृति पर आधारित रजत दोनों ही भिन्‍न ज्ञान हैं । 
इस प्रकार दोनों ज्ञानों के भिन्‍न होने पर भेदग्रह स्पष्ट ही है। अतः भेदाग्रह का प्रदन नहीं उप- 
स्थित होता। 
सतृख्यातिवादी ने 'सर्व सर्वात्मकम्‌' के आधार पर जिस सिद्धान्त की स्थापना की है, 
वह भी तक॑ सिद्ध नहीं कहा जा सकता | सत्ख्यात्तिवाद का सिद्धान्त पंचीकरण के सिद्धान्त पर 
आधारित है। नृतततिहाश्रम ने उक्त विषय का विवेचन करते हुए कहा है कि पंचीकरण विभिन्‍न 
भूतों (क्षित्यादि )का ही होता है, न कि उन मूतों से निर्मित विभिन्‍न भौतिक पदार्थों का। यदि 
ऐसा हुजा होता तो स्तम्भ भादि में भी रजत आदि की प्रतीति हुई होती। इसलिए यद्यपि 
मूल तत्व एक-दूसरे पदार्थों में मिश्चितत होते हैं, परन्तु इस आधार पर यह नहीं कहा जा सकता 
कि उन तत्वों से निर्मित पदार्थों में पार्थंक्य न हो । अतः सतृख्यातिवादी का मत भी न्याय संगत 
नहीं कहा जा सकता। 
उपर्यूचत विवेचन के अनुसार आत्मख्यातिवाद असतृख्या तिवाद, अन्यथाव्यातिवाद, 
अख्यातिवाद एवं सत्ख्यातिवाद के सिद्धान्तों में कुछ न कुछ न्यूनताएँ---अवश्य मिलती हैं। 
अब यहां अनिवंचनीयख्यातिवाद सिद्धान्त का निरूपण किया जाएगा। 


अनिवंचनीयस्यातिवाद का सिद्धान्त 
अद्वेत वेदान्त के आचार्यों ने उपर्युक्त पंच ख्यातियों को महत्त्व व देकर अनिर्वेचचीय ' 





१. ह्० सू०, शा० भा० शारार्ुदा 





२०४ ए अश्वैतवेदान्त 


ह्याति की स्थापना की हैं। अनिवं चनौय स्याति की परिभाषा करते हुए आनन्दवोधावार्य मे 
स्यायमंकरद वे अन्तर्गत लिखा है--- 
सविलासाविद्या निव त्तिरेव वाधस्तद्गोच रतैवानिर्वाच्यता ।* 

उबत लक्षण के अन्तर्गत लेखक का ततत्पयं है कि कार्यादि विलास सहित अविद्या की 
गोचरता अनिर्वाच्यता है और उसी कार्यादिविलास सहित अविद्या की तिवृत्ति बाघ है। 
अनिर्याच्यवा की उबत परिभाषा वे बनुवार घुद्ित एव रज्जु आदि मे अध्यस्त रजत एवं सर्पादि 
की सत्ता अनिर्वाच्य विषयो के अन्तर्गत भाती है । जब रजत एवं सर्पादि की जनती अविद्याँ 
एवं अध्यास ही अनिवंचनीय हैं तो उससे उत्पल्त शुवत्यादि का अनिर्वेचतीय होना संगत ही 
है । सनिर चतीयस्यातिवादी के अनुसार शुवित-रजत वे उदाहरण में रडत की सत्ता न आत्म 
स्थातिवादी के अनुमार चित्तगत है और न ऋसत्ल्यातिवादी माध्यमिक बीद्ध के अनुसार 
असत्‌ ) अनिर्वचनीयख्यातिवादी शुद्धित में अध्यस्त रजत को सत्‌ एवं अप्तत्‌ से विलद्षण मानते 
हुए, उसकी प्रातिभासिक सत्ता को स्वीकार करता है। 

सत एवं असत से विलक्षण होते के कारण हो रजत अनिर्वेचनीय है। अनिर्वेचनीय 
रजत के सदसदुविलक्षणत्व के सम्यत में अतिवेबनीयस्थातिवादी का कषन है कि यदि रजत 
पृर्णतया सत्‌ हुआ होता तो अविद्यानिवृत्ति होने पर उसका बाघ न होतां। अत रजत को 
विकालावाधित सत्‌ नही कहा जा सकता | इसके विपरीत अध्यस्त रजत को नितान्त असत्‌ भी 
नहीं कह सकते । रजत शशझू गम के समान नितान्त असत्‌ नहीं है। यदि रजत नितान्त अप्तत्‌ 
हुआ होता तो भ्रमकाल में भी उमकी प्रत्ीति सम्भव ते होती । इसी लिए अद्वेत वैदान्त के अनुमा- 
यियो न घुक्ति आदि में अध्यस्त रजतादि की प्रातिभा सिक सत्ता को स्दीवार किया है।' 

उपयुंदत विवेचनदृध्टि वे अनुरूप सत्‌ एवं असतु से विलक्षण होने के कारण, अनिर्षे- 
चतीयल्यातिवाद के समयंत्' अद्व॑तवेदाल्ती का रजत प्रातिभासिक रूप से सत्‌ होने के कारण 
शून्यवाद के अनुयायी असत्ख्यातिवादी बौद्ध के असत्‌ रजत एवं विज्ञानवाद के समयंक आत्म 
ख्यातिवा दी बौद्ध के चितरत रजत से भिन्‍न है। इसके साथ ही साथ अई्ैतवेदान्त के अनुसार 
शुवित में अध्यस्त रजत पूर्णतया सतू न होने के कारण सस्ध्यातिवादी रामासुजादार्य के सत्‌ 
रजत से भी भिन्‍न है| प्रातिमासिक रूप से सत्‌ होने के वारण ही बनिर्धददीयस्यातिवादी वा 
रजत अख्यातिवादी मीमादव' के स्मृद रजत एवं अन्‍्यचारुया तिवादी के देशान्तर एवं कालास- 
रवरती रजत से भी सिन्‍्न है 

सनिर्वच्नीयस्यातिवादी ते शुव्ति एवं रजत के दृष्टान्त के आधार पर अवियां जन्य 
जगत की अ्निर्वेचचीयता सिद्ध की है। अनिर्वचनीय होने के कारण जगत्‌ को मे शमशू ग के 
समान अज्लीक [अस्तत्‌) कहा जा सकता है और न पारमायिक ब्रह्म के समान सत्‌ ही कहा जा 
सकता है। इस प्रकार जगत्‌ की सदमद्विलक्षणता कक द्वारा जगत्‌ की प्रातीतिक सत्ता का 
समर्थन कइके कलियंद्तीशस्थातिजादी हें एफ कोर अद्रेकडिक्ाण्त जा व तिपारत पिया है और 


दूमरी और जगत्‌ दी व्यावहारिकता का समर्थत करने बद्वेत दर्सन को पह्लायनवादी होने से 
बचाया है। 


न्याय भक रद, पृष्ठ ११५, चोलम्बा सस्करए, १६०७ | 
विवक चूडामणि, इतोक १६१०,१११।॥ 


तथाचवोकेलतुमव शुतितकाहिरजववदबभासते --म्र ० सू०, दा० भा०, उपोदधाव । 





सं हज सच्छ 
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वया अद्वेत वेदान्त में कार्यंकारण सम्बन्धी विचार सम्भव है ? 


ब्रह्म एवं जगत्‌ का अनन्यत्व-प्रतिपादन अद्वेत वेदान्त का आधारभूत सिद्धान्त है। इस 
अननन्‍्यत्व का अतिपादन अद्वेत वेदान्त में विवतंवाद के सिद्धान्त के आधार पर किया गया है, 
जिसके अनुसार ब्रह्म एवं जगत्‌ की अद्वेतता का समर्थन किया गया है। विवर्तंबाद का समुचित 
स्पष्टीकरण इसी अवसर पर आगे किया जाएगा। अद्ग॑त वेदान्त के प्रमुख आचार्य गौडपाद ने 
भी समस्त वस्तुओं की अजातता का उल्लेख करते हुए लिखा है कि सत्‌, असत्‌ और सदसत्‌ 
वस्तु की उत्पत्ति न स्वतः होती है और न परत: । इस प्रकार गीडपादाचाय्य ने अजातवाद के 
आधार पर प्रत्येक बस्तु की उत्पत्ति का निराकरण किया है । उवत कथन के अनुसार जब जगत्‌ 
की उत्पत्ति का ही निराकरण हो जाता है, दो ब्रह्म एवं जगत्‌ के वीच कार्य-कारण सम्बन्ध की 
स्थापना किस प्रकार हो सकती है। ब्रह्म और जगत्‌ की कार्य-क्रारणता इसलिए भी असंगत 
प्रतीत होती है कि यदि अमृत ब्रह्म से विनाशशील जगत्‌ की उत्पत्ति होने लगेगी तो अमृत भी 
मत्य॑ता को प्राप्त होने लगेगा ।१ इसके अतिरिक्त यह भी सम्भव नहीं है कि किसी वस्तु से तद 
विरुद्ध वस्तु की उत्पत्ति हो जाए। अत: जब अमृत ब्रह्म से तद्‌ विरुद्ध धर्म वाले मत्यं जगत की 
उत्पत्ति ही असम्मव है, तो ब्रह्म को कारण एवं जगत्‌ को कार्य कहना कहां तक सम्भव हो 
सकता है ।* 
उपर्युक्त तकों के आधार पर ब्रह्म एवं जयत्‌ के बीच कार्य-कारण सम्बन्ध का विचार 
असम्भव प्रतीत होता है। परन्तु यह सुचिन्त्य है कि जहां अद्वेत वेदान्त में कार्य-कारणवाद की 
असम्भवता सिद्ध होती है वहां अद्व॑त्त वेदान्त के बाचार्यों द्वारा ब्रह्म को जगत्‌ का भूल कारण 
एवं जगत्‌ को कार्य कहकर ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति भी स्पष्ट रूप से स्वीकार की गई है । 
तो वाइमानिभूतानि जायन्ते'-- (त्त०3०३।१।१) (जिस परमात्मा से सारे भूत उत्पन्न होते 
हैं) श्रुतिवाकय पर आधारित वादरायण के जन्मावबस्य यतः (ब्र०्सू०११२) पर भाष्य करते 
हुए, शंकराचाय ने लिखा है कि नामरूप से प्रकट होने वाले, अनेक कर्ता एवं भोवताओं से 
संयुक्त, जिस क्रिया और फल के देश, काल और निमित्त व्यवस्थित हैं--उसके आश्रय तथा 
मन से भी जिसकी रचना के स्वरूप का विचार नहीं हो सकता, ऐसे जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति 
और नाश जिस सर्वज्ञ एवं सर्वशक्तिमान्‌ कारण से होते हैं, वह ब्रह्म है।* स्पष्ट ही उक्त कथन 
के अन्तगंत शंकराचार्य ने ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति को स्वीकार करके ब्रह्म एवं जगत््‌ के बीच 
“कार्य-कारण सम्बन्ध की स्थापना की है । 
ऊपर दिए गए विवेचन के आधार पर यह पूर्णतया विदित हो जाता है कि जहां एक 
ओर अद्वैत वेदान्त में ब्रह्म एवं जगत्‌ के बीच कार्यं-कारण सम्बन्ध की स्थापना असम्भव प्रतीत 
होती है वहां दूसरी और कार्य-कारण सम्बन्ध की स्थापता का विचार भी पूर्ण रूप से देखने को 
मिलता है। कार्य-कारणवाद के विवेचन के सम्बन्ध में इन दोनों विरोधी पिद्धान्तों का समन्वय 





१. गौ० का० ४॥२२--स्वतोवापरत्तौवापिनकिचिहस्तुजायते । 
सदसत्सदसद्वापि न किचिद्‌ वस्तु जायते ॥ 

२. वही ३।१६॥ 

३. शा० भा०, गौ० का० ३२१ । 

४. ब्र०्सू०, शा० भा० ११२॥ 


२०६ ८ बद्वतवेदान्त 


अत्यन्त अपेक्षित है। उक्त सिद्धान्तो वे समन्वय के अर्थ मेरा विचार है वि जहा [अई्वैतवेदान्त 
के अन्तर्गत परमार्थ सत्‌ रूप ब्रह्म की अद्वेत सत्ता कौ स्वीकार किया गया है, वहा जगत्‌ वी 
व्यावहारिक सत्ता का भी प्रतिपादन किया गया है। मामरूपात्मक व्यावहारिक जगत्‌ की सत्ता 
अद्ेत वेदान्त में मायिक कही गई है। यहा यह उल्लेश्य हैं कि जब मृगतृप्णिदा आदि की ही 
कल्पना बिना किस्ती अधिप्ठान के असम्भव है तो व्यावहारिक जगत्‌ की सत्ता बिना किसी 
अधिष्ठान के कैसे सम्भव हो सकती है । इसीलिए अद्वैत वैदान्त के आचार्यों ने ब्रह्म को जगत्‌ 
का अधिष्छान एवं माया जन्य जगत्‌ को 'अध्यास! कहा है। इस प्रकार अधिष्यातवाद के 
आधार पर ही ब्रह्म से मायिक जयत्‌ की उत्पत्ति सम्भव होती है। क्योकि जगत्‌ वी यह उत्पत्ति 
मायिक होते के कारण मिथ्या है एव अवास्तविक है। इसलिए ब्रह्म और जगत्‌ के बीच कार्य- 
कारण सिद्धान्त की योजना भी पारमाधिक न होकर मिथ्या ही है। उक्त वधन का स्पष्टी 
करण गौडपादाचार्य के निम्तलिखित सिद्धान्त प्र पूर्ण दया मिल जाता है-- 
सतो हि मायया जन्म युज्यते न तु तत्वत (गौ० का० ३।२७) 

अर्थात्‌ सत्‌ रूप अधिष्ठान ब्रह्म से माया के द्वारा जगत का जन्म होता है | परन्तु जगतु 
की यह उतत्ति मायिक होने के कारण तात्विक नहीं है। गौडपादाचायं की उपर्युत् पक्ति का 
एव दूधरा अर्य यह यह है कि सत्‌ अर्थात्‌ विद्यमान वस्तु वा जन्म माया के द्वारा ही द्वीता है, 
परन्तु यह ता प्विक तही है । इन दोनो अर्थों वे अनुसार रज्जु-आदि में सर्पादि दे समान जगत 
का जन्म पारमाथिक ने बतलाकर मायिक बतलाया गया है । 

उपर्पुक्त तक से यह स्पप्ट है कि ब्रह्म और जगत्‌ के बीच कार्थ-कारणसम्वन्ध पार- 
माधिक नही है । अत नामरूपात्मक व्यावहारिक जगन्‌ एवं ब्रह्म के बीच सम्वन्ध दृध्टिकी 
निमित्त ही कार्य कारणवाद सिद्धान्त की उपयोगिता का औचित्य है। 

नादरायण, गौडपादाचार्य) एव झकराचाय* प्रभृति अद्वेत वेदान्त के आचार्यों ने कार्य - 
वारण सम्बन्ध की उपयोगिता की और सकेत वरते हुए यही कहा है कि श्रुति वावयो के दारा 
जगत की सृष्टि का जो निर्देश किया गया है, वह मानव की बोद्धिक जिज्ञासा की सन्तुष्टि मात्र 
के लिए ही है । 

ऊपर विए भए विदेचन के लनुमार घह कहना उपशुवत होगा कि अद्वत बेदान्त के 
अन्तर्गत अरद्दा एव जगत्‌ के कार्य-कारण सम्बन्ध की कल्पना की सम्मावना पारमा्सिक ने होकर 
भरह्य एवं जगत्‌ के पारस्परिक सम्बन्ध के रूप मे मनुष्य की बौद्धिक भूख की तुष्टि के प्रयोजन 
से ही सगत है । 

ही अब यहां वंदिक एवं अद्वेत देदान्तवर्ती कार्य-कारणसम्बन्ध के दिपय में विदेदन विया 

जायेगा। 


दलित, काएदाएरएप्लाए, 


बुँदिक साहित्य के अन्तगंत यद्यपि कार्य-वारण रिद्धान्ठ के सम्बन्ध में सैद्ातिक 
स्पवेस्था नहीं मिलती, परन्तु फिर भी अनेक स्थलों पर कार्य-कारण सम्बन्धी विचार उपतब्ध 





१. भ्र० सू० २११४०। 
२ गौ० का» १।१८॥ 
हे ब्र० सू०, दागा० मा० ४॥३।१४॥ 
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होते हैं। इस सम्पस्ध में यहां कतिपय स्थलों के सम्बन्ध में विचार किया जाएगा। 

ऋग्वेद संहिता के दशम मण्डल के १२६ तें सूकत के तृतीय एवं चतुर्थ मन्त्र में कहा है 
कि आरम्सिक मूल तत्त्व एक ही है। यह तत्त्व अप्रकट सलिल के रुप में वर्तमान है। इस मूल 
तत्व से सर्वप्रथम तप द्वारा काम अथवा मन की उत्पत्ति हुई। ऋग्वेद (१०॥१२१॥१) में 
प्रजापति रूप हिरण्यगर्भ को जगत्‌ का पति कहा है। ऋग्ंेद (१०॥८५२॥१) में सष्टि समस्या 
की ओर संकेत करते हुए. लिखा है कि शरीर के उत्पादयिता और अनुपम धीर विदवकर्माने 
प्रथम जल को उत्पस्त किया और फिर इधर-उथर चलने वाले द्यावापृ्थिवी को बनाया। 
ऋग्वेद (१०७२२) के अन्तर्गत कहा है कि ब्रह्मणस्पति (अदिति) ने देवताओं को उत्पन्न 
किया एवं असत्‌ (अविद्यमान) से सत्‌ (विद्यमान) की उत्पत्ति हुई । 

ऋग्वेद (१०११२४।७,८) में वाक्‌ का भूल तत्व के रूप में वर्णन करते हुए लिखा है 
कि आरम्भ में वाक्‌ तत्वही जगत्‌ के स्ष्टा के रूप में वर्तमाव था। यह मूल तत्व ही फिर समुद्र 
के जल में उत्पन्त हुआ । इसके जल में उत्पन्न होने का उद्देश्य जीवों में अपने स्वरूप का प्रचार 
करना था। ऋग्वेद (१०११६०॥५) में पुरुष का मूल स्रष्टा के रूप में वर्णन करते हुए कहा है 
कि आदि पुरुष से विराट (ब्रह्माण्ड देह) उत्पन्न हुआ बौर ब्रह्माण्ड देह का आश्रय करके जीव 
रूप से पुरुष उत्पन्त हुए। वे देव मनुष्यादि रूप हुए। उन्होंने भूमि और फिर जीवों के शरीरों 
का निर्माण किया । 

अथर्ववेद संहिता (१०१७॥७,८) के अन्तगंत स्कम्भ का वर्णन करते हुए कहा है कि स्कम्म 

ने जिसमें कि प्रजापति ने समस्त जगत को आश्रय एवं पोषण दिया, अपने अंशसहित जगत्‌ में 
प्रवेश किया ॥ अथर्ववेद संहिता में ही एक स्थल पर यह भी कहा है कि प्राण जगत का निर्माण 
करता है।* शतपथ ब्राह्मण के अन्तगंत कहा है कि पुरुषअजापति जलों की उत्पन्न करता है 
और फिर उन जलों में अण्ड रूप में प्रवेश करके उनसे ब्रह्म को उत्पन्त करता है।'* तैत्तिरोय 
आरण्पक में प्रजापति का स्रष्ठा रूप में वर्णन करते हुए कहा है कि प्रजापति ने लोकों का निर्माण 
करते हुए सृष्टि के आदि तत्व के रूप में आत्म स्वरूप में प्रवेश किया 

उपर्यकत स्थलों के स्पष्टीकरण से यह निष्कर्ष निकलता है कि सृष्टि का मूलतत्व एक 
ही था और यह मूल तत्व जगत्‌ का निर्माण करने के पश्चात्‌ उसी में प्रवेश कर लेता था। यह 
. मल तत्व आत्मा एवं हिरेण्य गर्भ का ही रूप था। 

उपयु वक्‍त विचार का विहलेषण उपनिषदों में भी पूर्ण रूप से मिचता है । इस स्थल पर 
उपनिपदुपलब्ध का्यं-का रण सम्बन्धी विचार के सम्बन्ध में विवेचन किया जाएगा। 

बृह॒दारण्यक में मूल तत्व की चर्चा करते हुए कहा गया है कि जगत्‌ उलपत्ति से पूर्व 
अव्याकृत था, फिर यह नाम रूप के द्वारा व्यक्तावस्था को प्राप्त हुआ। इसी स्थल पर यह भी 
कहा है कि आत्मा इस शरीर में नखाग्र पर्य॑न्त उसी प्रकार प्रवेश करता है जिस प्रकार कि छुरा 
भपने घर में प्रवेश करता है और अग्नि, भग्ति के माश्नय काष्ठादि में गुप्त रहता है।* छाल्दो- 
ब्योपनिषद्‌ में सत्‌ रूप परमात्मा से जगत्‌ की उत्पत्ति का वर्णन करते हुए कहा है कि आरम्भ 
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में सत्‌ तत्त्व ही वर्तमान था, उसी आभादि तत्त्व ने अनेक रूपो में उत्पन्न होने की इच्छा की मोर 
सर्वप्रथम तेज की उत्पत्ति की। इसके अनन्तर तेज ने अनेक रूपों में उत्पन्त होने की इच्छा 
करके कल की रचना की और फिर इसी प्रकार जल ने तन्‍न वो उत्मस्त विधा। इसके पश्चात 
उस सर्वोच्च सत्ता ने यहु इच्छा की कि मैं तेज, जल और अस्न से जीवात्म के साथ प्रवेश करू 
तथा नाम और रूप को व्यादृत कंछझ --(छा० उ० ६(२१२--कह।२) । 

तेतिरीय धपनिषद्‌ के अन्तर्गत एरमात्या के सुध्दिसवल्प की ओर सबेत बरते हुए 
वहा गया है वि सर्गारस्म में परमात्मा ने यहू विचार किया कि मैं अनेक रूपो में उत्तन्‍्त हीकर 
बहुत-से रूप धारण करू । उक्त सकल्‍प के बाद परमेश्वर ने जड़-चेतन मय समस्त जगत की 
रचना की और उसके पश्चात्‌ स्वय भी उसी मे प्रविष्ट हो गए ।' 

एंसरेयोपनिषद्‌ भे आत्मा को सृष्टि का मूल तत्व स्वीकार करते हुए कहा गया है कि 
जगत वी उत्पत्ति से पूर्व केवल एक आत्मतत्व की ही सत्ता थी, उसी परमात्मा ने लौका के 
सर्जन वी इच्छा की भौर तदनुसार अम्भ, (यूसोक तथा उसके ऊपर वे! थोक) मरीचि, 
(अन्तरिक्ष) मर (मरत्यंतोव) और जल लोक की रचताकी।? ऐतरेमोपतिपद्‌ में ही भागे 
चलकर कहा गया है कि उत्त परमात्मा ने विचार किया कि मेरे विना यह मनुष्यरुप पुरुप केसे 
पहु सकेगा ? इस कामना से परमात्मा ने मनुष्य शरीर मे प्रवेश करते की इच्छा की और वह 
ब्रह्मरम्ध को भीर कर भनुष्य शरीर में प्रवेश कर गया ।* 

ऊपर किए गए विवेचन के आधार पर वंद्विक साहित्य के अस्तगत कार्य-कारणवाद के 
पिद्धान्त वे सकेत स्पप्ट हैं। इन सकेतो मे परमात्मा के कारणत्व एज जगत्‌ की 3्यजना बहुत्त 
स्पष्ट टै। परुतु यहा यह बह देना भी समीदीन ही होगा वि ऊपर निर्दिष्ट क्छुगए बेदिक स्थला 
में बाय कारणवाद सिद्धान्त के बीज माद ही उपलब्ध हैं, उप्तका सैद्धान्तिअ रूप नहीं ॥ छत 
न्यूनता वैदिक साहित्य की न्‍्यूनता इस लिए नदी कह्ढी जए सकती कि उसका उद्देश्य छिसी सिद्धात 
विद्येप वा श्रतिपादन नहीं था। कार्य-वारणवादसिद्धान्त का समुचित प्रतिपादन तो यद्ेत्र 
बेदान्त के आचार्यों द्वारा ही क्या गया है। अत यहा कद्वत वेदान्त के आचार्यो ने अनुसार 
कार्य कारणवाद सिद्धाम्त की समीक्षात्मव वर्णना की जाएगी ! 


अहँत वेदान्त और कार्य कारणवाद वा सिद्धास्त 


वार्य कारण सम्बन्धी सिद्धान्त वा उतलेख करते हुए बवराचार्य मे भाकाश्ञादि प्रपच- 
भय जगत्‌ को कार्य एड बहा को कारणरूप मे स्दीकार विया है, परन्तु जैसा वि पहले भी वहा 
जा चुका है, एकराचार्य ने बारण रूप बहा और का रूप जगत्‌ के बीच अनन्यत्व की स्थापना 
की है । परन्तु अनित्य एवं मिथ्या जगत वी कार्यंत्रा के सम्दन्ध में क्टस॒थ एव निप्य ब्रह्म दी 
कारणता सगत नहीं कही जा सकतरी। इसीलिए बद्वंत वेदास्त में मायादवितविदश्विप्द पर 
मात्मा से प्रपच मय जगतू की सृध्टि सिद्ध की गई हूँ। इस सम्बन्ध में दकराचार्यू ने मायावी 
परमेश्वर को जगत्‌ का सध्टा स्वीकार करते हुए कह्दा है कि एक ही परमेदवर जो वूटस्थ, नित्य 
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एवं विज्ञान स्वरूप है, माया के द्वारा जनेक प्रकार का प्रतीत होता है! । यहां यह कहना अग्रा- 
संगिक त होगा कि सोइकामयत चहुस्यां प्रजायेय जादि स्थलों में जहां-जहां परमेश्वर में जग- 
दुत्तत्ति आदि की कामना का वर्णन बाया है, वहां माया विशिष्ट ब्रह्म का हो अर्थ ग्रहण करना 
चाहिए। यही मायाविशिष्ट ब्रह्म वद्त वेदान्त में ईश्वर संज्ञा के द्वारा वणित हुआ है। 

उपर्युक्त दृष्टिकोण के अनुसार अद्वंत वेदान्त में कार्यकप जयत्‌ की सत्ता का कारण 
मायावी परमेश्वर है। माया के द्वारा ही परमेश्वर में जगतृ-सृष्टि की योग्यता है। इसीलिए 
शांकर वेदान्त में माया को वीजश्क्ति कहा गया है?। अपनी माया शक्ति के द्वारा परमेश्वर 
उसी प्रकार जगतू्‌ की रचना करता है जिस प्रकार कि ऐन्द्रजालिक अपने इन्द्रजाल के हारा 
बहुविध अवास्तविक विपयों की रचना करता है। जिस प्रकार कि ऐन्द्रजालिक स्व॒रचित इन्द्र- 
जाल से प्रभावित नहीं होता उसी प्रकार घायावी परमेश्वर भी जगत्‌ के समस्त पाप-पुण्यादि 
झत्यों से अस्पृप्ट है* । 

भद्वेत वेदान्त भें, माया की दो झक््तियां वतलाई गई हें--एक बआावरण ओर दूसरी 
विल्लेप। क्ावरण शक्ति सत्य--ब्रह्म की तिरोधानकर्नी एवं ब्रह्मत्ाक्षात्कार की वाघक है बौर 
विक्षेप शक्ति मामरूपात्मक मिथ्या जगत की निर्मात्री"। जयतु की कार्ब-कारणता का स्पष्टी- 
करण बहत वेदान्त में बनेक स्थलों पर रज्जु-सप्पं के दृप्टान्त के भाधार पर किया गया है । इस 
दृष्टान्त के जाघार पर शंकराचार्य का कथन है कि जिस प्रकार अविद्यावश् रस्सी में सप॑ का 
मिव्या अनुभव होने लगता है, उत्ती प्रकार अविद्या के कारण परमात्मा में जगत्‌ के नानात्व का 
बनुभंव होता है ।* यहां यह कहना जौर उपयुक्त होगा कि जिस प्रकार ज्लान्तिकालिक सर्प 
रस्सी का विकार नहीं होता उसी प्रकार जगत्‌ को भी ब्रह्म का विकार नहीं समझना चाहिए। 
शंकराचार्य ने इस विपय का विवेचन करते हुए कहा है कि गाढान्यकार में पड़ी हुई रस्सी को 
सर्प मानता हुआ द्वप्टा भय से कम्पित होकर भागने लगता है। किन्तु, किसी से यह सुनकर कि 
“डरो मत, यह सर्प नहीं है, वरन्‌ रज्जु है” सर्प ज्ञानजन्य मय से मुक्त हो जाता है और कांपना 
तथा भागना छोड़ देता है। यहां यह द्रप्टव्य है कि जिस प्रकार सपज्ञानजन्य भय बौर उसकी 
निवृत्ति, इत दोनों अवस्थाओं में सर्प रूप वस्तु में किसी प्रकार का विकार नहीं देखा जाता, 
उसी प्रकार ब्रह्म में भी किसी प्रकार का विकार सम्भव नहीं है । जतएव बह्वंत देदान्त में 
विकारवाद का समर्यन न करके विवर्तवाद का ही अनुसरण किया गया है। इस स्थल पर 
विवर्तवाद के स्वरूप के सम्बन्ध में विवेचन करना उपयुक्त होगा। 


विवर्तवाद का स्वरूप 
वेदान्त परिभाषा के लेखक धर्मराजाध्वरीन्द्र ने विवत॑ की परिभाया करते हुए कहा है--- 
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विवर्तों नाम उपादानविषमत्तत्ताककार्याषत्ति 
अर्थात्‌ उपादान कारण से वियम कार्य की सत्ता को विव्त कहते हैं।१ इस परिभाषा 
के अनुमार परमाय॑ सत्य ब्रह्म सै मिय्या जगत्‌ की सत्ता विपम होते दे कारण जगत्‌ प्रह्म को 
विवत है। मह नि स्देह सत्य है कि मिथ्या जगत्‌ की उत्पत्ति का कारण अधिप्डान ब्रह्म ड्ढी 
है, परन्तु इसका यह अर्थ कदापि नही है कि जगत्‌ ब्रह्म के ताप्विक परिवर्तंत का स्वरुप है। 
जयत्‌ के ब्रह्म का ताध्विक परिवतंन न होने के कारण ही, अद्म और जयत्‌ मे विवत्तभाष है ।' 


विवर्तबाद एवं साख्य का सतकार्यवाद या परिणामवाद 


कार्य-कारणवाद सिद्धान्त के विवेचन के सम्बन्ध में साहुयवादी सत्कायंत्राद अथवा 
परिणामवाद वा समर्थ है। सत्कायंवाद के अनुसार बारण में कार्य की सत्ता वर्तमान रहती 
है। सास्यवादी के अनुसार धट एवं पट मूत्तिका एव तस्तुओ के परिणाम मात्र हैं, इसीलिए इस 
सिद्धान्त को परिणामबाद का नाम भी दिया जाता है। सत्कार्प वाद का निहपर्ण प्रथम अध्याय 
के अन्तर्गत किया जा चुका है । 

परिणामबाद एवं विवर्तवाद का घुलतात्मद' अध्ययन करने पर, इन दोनो मे पर्याप्त 
भ्षन्तर मिलता है। जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, जहा विवतं रे उपादात से विषम कार्य की 
सत्ता का नाम है, वहा इसके विपरीत परिणाम उपादान के सम्रात बाय की सत्ता को वहते 
हैं।* रलप्रभाकार ने एक उदाहरण वे द्वारा इस विषय वो स्पष्ट करते हुए कहा है कि प्रि- 
धाम , यथादु्पस्य दधिमाव, * 'विवर्त यथा शुकतो रजतमाव ।" बर्थात्‌ दुग्ध का दर्धि 
भाव परिणाम और शुक्ति का रजत भाव विवत है! इस प्रकार विवत्तेवाद एवं परिणामवाद 
घ्िद्धान्तो वा मौलिक अन्तर पूर्णतया द्रष्टव्य है । 


विवर्तवाद और असतकार्यवाद का सिद्धान्त 


स्याय वैशेषिक दार्श्निक्रों ने असनृकार्यवाद के सिद्धान्त के आधार पर कार्य-कारण- 
धाद की समत्या को सुलमाने का प्रयत्त किया है। साक्ष्य के सतकार्य वाद एवं स्याय बैंरेषिक के 
बसतूवार्य वाद में पर्याप्त अन्तर है। सतदार्यवाद के अनुयायी कार्य की सस्ता को कारण मे 
सत्‌ भानते हैं। इसके विपरीत असतुकायंवादी कार्य को कारण में असतू मानते हैं। असतृ- 
बायंवादी कारण में काय॑ की सत्ता को सतु ल मानक कार्य का सवीन आरम्भ मानता हैं। 
इसीलिए असतुकार्पवाद का सिद्धान्त आरस्मवाद के नाम से भी प्रचलित है । अप्तत्‌कामेवाद 
का अपेक्षित स्पष्टीकरण प्रथम अध्याय के अन्तगंत किया जा चुका है। विवर्तवादी के अनुसार 
जहा कार्य की सत्ता कारण से पृथक्‌ नही है, बहा अतत्‌कार्यवादी कार्य वी सत्ता को करण ते 
पृथरू मानता है, यही दोनो सिद्धान्तों वा मूल भेद है। 

ऊपर किए गये विवेचन के अनुसार कार्यकारणवाद वे सम्बन्ध में अद्वैत वेदान्त 





१- बेदास्त परिमापा--!। 

२ भधतल्तोड्ल्यथाप्रवाविवन इन्युदीरित --वेदान्तसार २१। 

३ बही,२१। 

४. प्रिणामोवा् उपादान समसत्ताकवार्यापत्ति “-वेदान्त परिभाषा ६ | 
५ रलप्रभा--द्र० यू०, झा० भमा० राहारदा 
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सत्कार्य वाद एवं असत्‌कायेवाद का विरोधी होकर सत्‌कारणवाद का पोषक है । सतका रणवाद 
के अनुसार कारण सत््‌ एवं कार्य मिथ्या है। डा० दासगुप्त ने अह्व॑त वेदान्त के कार्य-कारण 
सिद्धान्त को सत॒कायंवाद का नाम भी दिया है ।१ परन्तु मेरे विचार से अद्वेत वेदान्त में कार्य 
की सत्ता मिथ्या होने के कारण, अद्वेतवेदान्त के कार्य-कारण सिद्धान्त को सतकार्यवाद का 
नाम देना ओचित्यपुर्ण नहीं लगता । स्वयं डा० दास गु्त ने अद्वत दर्गन के कार्य-का रण सम्बन्धी 
सिद्धान्त को सत॒कायवाद का नाम देने से पूर्व कार्य-कारण सिद्धान्त की विवेचना करते हुए 
निम्मेलिखित शब्द कहे हैं--- 

परफ्ढ गा छपा3 5 ए|5ए, 5079 थी एणरंत जीाध्मठजाल्ता4 धीर ठ56 फात 
क्‍50थांगरड्ठ, घी छा्रा47 & 3] ध6 ए५0:079 +994 476 ७ €जट्ठ प्राए05९८व 087 * 
276 90६ [05079 605 शाते प्रशाा८३.३ 

डा० दासगुत के उपर्युक्त कथन के अनुसार मृत्तिका ही सत्य है। अतः जगत की 
व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत केवल ब्रह्म ही सत्य है और ब्रह्म में भारोपित जगत्‌ की समस्त 
सत्ता मिथ्या नामरूप मात्र है। उक्त विचार के अन्तगेत नामरूपात्मक कार्य रूप जगत्‌ का 
मिथ्यात्व स्पष्ट होने पर भी डा० दासमुप्त ने उक्त विचार को सत्का्यंवाद के अन्तगंत माना 
है । कदाचित्‌ अपनी मान्यता में अनौचित्य का भास होने के कारण ही डा० दासगुप्त ने सत्कार्ये- 
बाद की अपेक्षा सत्कारणवाद को अधिक समुचित मानते हुए यह वाक्य लिखा है --- 

पफ्मांडंड रद 45 एथीट्त 8280६28792ए००० 07 ग्रणढ छ709०-7ए धाल $2- 
दद्याधाएनते8 ०ी ९ एटतंबा4.ै 

उपर्युक्त विवेचन के अनुसार इस लेखक के मतानुप्तार अद्वैत् वेदान्त के कार्य-कारण 
सम्बन्धी सिद्धान्त को सत्कार्यवाद का नाम न देकर सत्कारणवाद का भाम देना ही उपयुक्त है। 


अद्वेत वेदान्त के शंकराचार्यपरवर्ती आचार्यो द्वारा कार्यकारणवाद की समालोचना 
“्वैत वेदान्त के परवर्ती आचार्यो ने कार्य-कारण समस्या के सम्बन्ध में भिन्‍त-भिन्‍्ल 
दृष्टियों से विचार किया है। 
संक्षेप दारीरककार का मत--संक्षेप शारीरककार सर्वज्ञात्ममुनि का विचार है “कि 
सम्पूर्ण जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति और लय के प्रति उपादान और निमित्तभृत जो कारण है, 
वह णुद्ध परब्रह्म ही है।* सिद्धान्तलेशकार अप्पयदीक्षित ने सर्वनात्ममुनि के उक्त मत का ही 
उल्लेख किया है।" परन्तु अद्बेत सिद्धि के टीकाकार के अनुसार संक्षेपश(रीरककार का मत है कि 





3207. 0. ४ 06 (६.6६ : एफवीगा एशगा050979, ५०. 4, छ. 468. 

» वही, 9. 568. 

वही, 9. 468. पर 
निमितं च योनिइचयत्‌ कारणं सत्‌ 

परब्रह्मसबे स्य जन्मादिभाज: 

इतिस्पष्टमाचण्ट एपा श्रुतितें: 

कर्थस्िद्धवल्लक्षण सिद्धिवाह्म म्‌ ॥--संक्षेप शारीरकम्‌ १।५३२॥ 

५. अब संक्षेप शारीरकानुसारिण: के चिदाहु:---शुद्धभेवोदानम्‌, 


जन्मादिसू नतदुभाष्ययोरूपादान त्वस्य ज्ञेयन्नह्मलक्षणत्वोक्‍्ते: । 
-सिद्धान्तलेशसंग्रह, प्रथम परिच्छेद। 


्<्‌ न्प्ण ले 


२१२ पे छाद्दैनवेदास्त 


अविद्योपहित घित््‌ जगत्‌ वा कारण है ।' 

विवरणकार का मत--विवरण मतानुयायियी का वार्य कारंणवाद वे सम्बन्ध में क्यर्त 
है कि जो 'सर्वेज्ञ', स्वंविन्‌ है तथा जिसता तपोन्नानमंय ह्वस्व ज्ञान वा विवार है, उस सर्वेज्ञ 
ब्रह्म से हिरण्यगर्म, नाम, रूप और जसन उत्सन्त होते हैं इस शुनितातय वे बनुरूप सर्वज्ञत्वादि 
धर्मों से युक्त माया से इवलित ईश्वर रुप ब्रह्म ही जनत्‌ का उपादात कारण है ।* बहातन्द ने 
विवरणकार के मत को उद्धन करते हुए कहा है वि ईइवर और जीव धविद्या मे तमश शुद्ध 
चित्‌ के विम्ब एवं प्रतिविम्ध के सप हैं। यह चुद्धचित््‌ तत्व ही जो ईशइवर एवं जीव सत्ता को 
प्राप्त हीता है, एवं सर्ंतालिक साक्षी है, जगत्‌ का उपादानकारण है।* 

साच॑त्पति मिश्र का मत--अद्वेत वेदान्त वे गम्भीर समालोचक अप्पय दीक्षित ने 
दावस्पति मिश्र वे दार्य दारण सम्दन्धी सिद्धान्त वा विपेखन व रने हुए कहा है कि बाचर्पति 
मिश्र के मतातुसार माया से विपयीक्षत ब्रद्ा ही जगत्‌ का उपादान कारण है और माया सह- 
कॉरी वारण है।* पग्रहा जीवाधितल से जीयत्व विशिष्ट चैतस्याश्रितत्व विवक्षित नहोीकर 
बैतन्याधितत्व ही विवज्वित है । 

अढ् ततिद्धिकार मधुसूदत सरध्वतो का मत--मधुमूदन सरस्वती के मतानुसार अज्ञान 
ही इस द्ैतात्मर जगत्‌ का उपादात कारण है। अद्वेत वेदास्त थे इस प्रकाण्ड विद्वान का वयन 
है कि भज्ञान के ही कारण ब्रह्म जगत्‌ का कारण कहलाता है ।" 

प्रकाश्नानरद का मत--वैदाल्त सिद्धान्त मुक्तावली के लेखक प्रक्ाशानन्द ते जगत को 
अज्ञानहत माना है।* प्रकाशानन्द के मतातुसार अज्ञान ही जगतु वा निम्मित्त कारण है और 
बही उपादान कारण है। 

क्तिपय मन्य मत--माया एवं अविदया के भेद के आधार पर भी बुद्ध दिद्वाती ने 
जगत्‌ के कार्ये-कारण सम्बन्धी मत का भिन्‍न-मिन्‍न दृष्टियों से विचाए शिया है। भाया एव 
भविद्या में भेद को स्वीकार करने वाजे कु विद्वात्‌ कहते हैं कि आडाशांदि महाभूत प्रपच 
ईंदवर में रहने वाती साया का परिणाम है। अत आवाश्माईि मद्राभूत प्रपच का उपादात ईश्वर 
है। इछके लतिरिकत अन्त वरुण आदि प्रपस, ईश्वराशित माया ने परिणाम भूत आकाशादि 
महामूता से ससृप्ट जीव की ऋविद्या से चलन हुए सूदम भूता का वाय॑ है, दसतिए ईश्वर और 
जीव दोनो अन्त वरण आदि के उपादान का एण हैं। 





१. ब्रह्मानन्दी, अईत सिद्धि, पृ० ४३८ । 
२.. घिंदान्त लेश सम्रह--१ । 
३. ब्रह्मानन्दी, अद्वेत सिद्धि, पृ० ४८३ | (निर्ययवायर, १६६७) 
४ वावस्पतिमियास्तु--नीवाश्रित्रमायाविपयी हृत ब्रह्मस्वत एप जाइबाश्यप्रयचाकारेण- 
विवतं मानती पादानमित्ति मायासहुका रिल्वमु 
+पिद्वास्तेलिशंसग्रह, प्रथम परिच्छेद । 
प. अस्पदत्येन्द्रजालस्प यदुपादनवारणम 
अज्ञन तदुपाशित्य ब्रह्म वारणमुच्यते ॥--अर्दत सिद्धि, पु र२३८।॥ 
रिबादिपिफामदा: वग्रताबण एऐग्रॉकण्फाए, ४एण 7, ए 580 से उद्धव । 
हू देखिए--वैदान्त मिद्धालत मुक्तावजी, इतोत़ २६ वी व्यास्पां 
(जीवानसद दिद्वासारर द्वारा स्म्पादित सस्वरण, क्लक्ना १६३५ ।) 
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माया एवं अविद्या सम्बन्धी भेद के आधार पर कुछ समालोचक विद्वानों का विचार है 
कि जिस प्रकार आकाणादि महाभूत प्रपंच ईश्वराश्वित माया का परिणाम है और इसलिए 
आकाझादि महाभूत प्रपंच में ईश्वर उपादान है, उसी प्रकार अन्त:करण आदि जीवाशित 
अविद्या के ही परिणाम हैं, और उनमें जीव ही उपादान है, ईश्वर नहीं । 

उपर्युक्त मतों के विपरीत अद्वत वेदान्त के एक्राधिक विद्वानों ने माया एवं अविद्या को 
अभिन्‍त मानकर भिन्न-भिन्न मतों की स्थापना की है। माया एवं अविद्या की अभिन्‍लता के 
मनुसरता कतिपय विद्वानों का विचार है कि यद्यपि आकाशादि महाभूृत प्रपंच का ईश्वर ही 
उपादान है, परन्तु अन्तःकरण आदि में जीव के तादात्म्य की प्रत्तीति होने से अन्तःकरण 
आदि का उपादान जीव ही है। 

उपर्युक्त मतों के अतिरिक्त कुछ विद्वानों के मतानुसार सम्पूर्ण व्यावहारिक पदार्थों 
का उपादान ईश्वर है और प्रातिभासिक पदार्थों का उपादान जीव है। 

उपयुक्त मत के विपरीत कुछ विद्वानों का विचार है कि केवल एक जीव ही अज्ञान से 
स्वाप्तिक पदार्थों के समान ईश्वर सहित इस समस्त प्रपंच का कारण है। 

विद्वानों के एक वर्ग का विचार है कि ब्रह्म और माया दोनों ही जगत्‌ के प्रति उपादान 
हैं। केवल अन्तर इतना है कि ब्रह्म विवर्त दृष्टि से उपादान है और माया परिणाम रूप से ।* 


आलोचना 


कार्य-कारणवाद के सम्बन्ध में ऊपर हमने जिन मत-मताब्तरों का उल्लेख किया है उन 
सभी ने ब्रह्म, ईदवर और जीव में से किसी एक को जगत्‌ का कारण स्वीकार किया है। यहां पर 
यह कह देना और उपयुक्त होगा कि उक्त तीनों कारणों की जगतृकारणता विना माया क्के 
असिद्ध है। माया के द्वारा ही ब्रह्म, ईश्वर एवं जीव जगत्‌ के कारण कहलाते हैं। माया की 
सहकारिता के विना तो सर्वोच्च सत्य पारमा्थिक ब्रह्म में भी जगत्‌कारणता नहीं सिद्ध होती | 
परन्तु माया शक्ति से विभिष्ड ब्रह्म जगतू का निम्ित्त कारण भी सिद्ध होता है और उपादान 
कारण भी। अपनी चंतन्य"प्रधानता के कारण मायाविशिष्ट ब्रह्म अर्थात्‌ ईश्वर प्रपंचमय 
लगतू का निमित्त कारण है और अज्ञानप्रधानता के कारण उपादान कारण। जिस प्रकार कि 
एक ही मकड़ी अपने तन्‍्तु रूप कार्य के प्रति, चेतन्य प्रधानता के कारण निमित्त कारण है और 
अपने शरीर की प्रधानता के कारण उपादान कारण है, उसी प्रकार माया विश्विष्द ब्रह्म चैतन्य 
प्रधानता के कारण निमित्त कारण और उपादान कारण दोनों ही है। 

.. जगत्‌ के कार्य-कारण सम्बन्धी सिद्धान्त के सम्बन्ध में यह कहना और उचित होगा कि 
बेदान्तिक विपयवाद एवं अज्ञानवाद का प्रभाव पश्चिमी दाशयनिकों पर भी अक्षुण्ण रूप से पडा 
है। जिस प्रकार कि त्रिपयिवाद एवं विषयवाद के अन्तर्गत अज्ञान के द्वारा विपयी आत्मा में 
समस्त विपयों की उत्पत्ति सिद्ध की गई है, उसी प्रकार वर्कले,) एडवर्ड कंडें,' हीगल" एवं 





१. 





सिद्धान्त लेग संग्रह, पृष्ठ ६७-७४ (अच्युत ग्रन्थमाला, द्वितीय संस्करण )। 

2ग, 3. ६. ददा/शिएँड बणपंदेच, डिक्राएकपलेंझा---रीड(००१ ० 727॥70507977, 
छ56णा गाते घटघाटाए, जिवा वे 09 सखिविव।दाँतडएदाए- 

३... खफदावं (या : १४००एा४०० णी दिलाडांएण, ए०ण. 7., 9. 263- 

४, 7,८८४पाए८५ ०7 पा शिम्रीठ०5कृए गीस्‍र्टॉंडी०), रण. ., 9. 328. 


२६४ ० वदतवेदान्त 


हन्द्देन प्रमुति परदिचिपी दिदालों ने भौ जगत्‌ वी सत्ता को आत्मगत ही माना है $ इस प्रवार 
अट्टैतवेदान्तिक एवं पाइचात्य विदानों कै कार्यवारणसम्बन्धी सिद्धान्तों में पर्याप्त साम्य मिलता 
है।* 

अद्गेत वेदान्द के अन्तर्गत जगत वी उत्पत्ति सम्बन्धी सिद्धान्त वो प्रतिद्रिम्ददाद, आय 
छ्छेदवाद, आमासवाद, दुष्टि-सृध्टिवाद--सुष्टि-दृष्टिवाद एव अध्यारो पवाद--आ दि रिद्धान्तो 
के आधार पर स्पष्ट क्या गया है। उक्त सिद्धान्तों में से प्रेतिविम्बवाद, अवच्छेंदवाद और 
आभासवाद का विदेवन तृतीय अध्याय के अन्तर्गत दिया जा छुवा है। यहा दृष्टि-सुष्टिवादादि 
शेष सिद्धान्ती का समीक्षात्मक निरूपण किया जाएगा । 


दुष्टि-सृष्टिवाद 


दृष्टि सृष्टिवाद के सम्बन्ध में बद्व॑त वेदान्त के आचार्यों मे मरक्य तही है । यही कारण 
है कि इस सिद्धान्त का निखूपण अद्व॑त वेदान्त के अन्तगंत दो मतों के आधार पर किया गया है । 
सहा दोनों मतो के अनुसार इस सिद्धास्त का पुथक्‌ पृथक्‌ निहुपण किया जाएगा। 


प्रथम मत के अनुसार दृष्टि-सुष्टिवाद का स्वस्ूप 


दृष्टि सुष्टिवाद के लनुसार बुछ विद्वालो का वहना है वि जाप्रनकाजिक घढादि के 
ज्ञानों की गति भी स्वप्तकालीन परदार्यों की गति के समान ही है। व्योहि अर्थ सृष्टि दे पृत्र 
अर्चों में इन्द्रियो का सन्निकर्ष नही है। दृष्टि-सूध्टिवादी जयत्‌ को कल्पित सिद्ध करते हुए 
सपफ्त्त प्रपद रूपए जगत्‌ की सुष्टि, दृध्टिसमकाजीद ही भानते हैं, इसलिए इस सिद्धान्त वा नाम 
दृष्टि-सुष्टिवाद पड़ा है । दृष्टि सुष्टिवाद के समर्थकों का कहना है क्रि जो पदार्थ बल्पित है, 
उत्तकी अज्ञानसत्ता हो ही नही सकती | अत समस्त जाग्रत्‌ प्रपंच वी दृष्टिसमका लिक' सुध्द्ि 
झावकर घटादि दुष्टि मे चश्ु दे सन्तिकर्द का अनुविधान प्रत्यय, दुष्टि के पूर्व ्र घटादि वा 
प्रमाव होने से नहीं हो संकता। इसलिए स्वप्न वे समान जाप्रतृद्ालीन घटादि जागतिक 
चदार्पों वा अनुभव भी चाह्षुप नही है ।* 


प्रधम मत की आलोचना 


दृष्टि-सृष्टिवाद के उपयु क्त विचार नै सम्बन्ध में दस धत्रा का होना स्वामाविक है कि 
घंदि दृष्टि-सुष्टिवाद के झाघार पर समस्त जगत्‌ को वेल्पित माना जाएगा तो उसदी बल्पना 
करने वाला कौन कहा जाएगा ? अविद्योपाधि से रहित आत्मा अयवा अविश्योपार्धि से उपहित 
आत्मा। अविद्योपाधि से रहित आत्मा को तो इसलिए प्रपच को कल्पना करने वाला नहीं 
बहा जा सकता कि मोस्त में मो अन्‍य साथतों की अपेस्ता न करने वाले निद्पाधिक वल्पक् 
आत्मा वी अवस्थिति होने वे कारण प्रपच की अनुवबृति होने लगेगी और इस प्रकार सौक्ष एवं 
प्रपच-मय संसार को स्थिति में कोई अन्तर नहीं रह जाएंगा। इसके विपरीत यदि कहां जाय 
ह बविधोपटित आत्मा प्रपद मय ससार वा वल्पक है, तो भी यह पश्ष मयुवत ही है, वयोत्रि 





है. मर्वाउदारश ऐजगािच्र३ए ६० पिल्वयााए, हैण 2, छ़ ॥77 
२ विधैष देखिए उे झझ्ाफिदा उश्तावात पा प्रच्ते््मात, (हि, 
३ सिद्धान्तलेशसग्रह, दिंरीय परिच्छेद । 


मह्तवाद का स्वरूप विवेचन ए २१५ 


तविद्या स्वत: कल्पित है । गविद्या के कल्पित होने के कारण अविद्या की कल्पना से पहले ही 
कल्पक अविद्योपहित आत्मा का अस्तित्व स्वीकार करना होगा, जो असंगत्त है। क्योंकि जब 
अविद्या की कल्पना ही नहीं है तो अविद्योपहित आत्मा की कल्पना किस प्रकार की जा सकती 
है। बतः अविद्या की ही सुष्टि असम्भव है। वस्तुतः सिद्धान्त मतानुसार अविद्योपहित भात्मा 
को ही प्रयंच का कल्पक माना गया है। उक्त शंका का समाधान करते हुए यह कहा जा सकता 
है कि पुर्व-पू्व कल्पित अविद्या से उपहित भात्मा ही उत्त रोत्तर अविद्या का कल्पक है । 

कुछ विद्वानों का विचार है कि अविद्यादि छः पदार्थ अनादि है, अतः उनमें दृष्टि-सूष्टि 
नहीं माननी चाहिए । किन्तु अविद्या से भिन्‍न सम्पूर्ण कार्य प्रपंच में दृष्टि-सृष्टि संगत है ।१ 
सिद्धान्ती के पूर्वोक्त मत के सम्बन्ध में पूर्वपक्षी यह शंका कर सऊता है कि अविद्या से उपहिंत 
आत्मा पूर्वोक्त उचित से प्रत्यक्ष वस्तु का कल्पक भले ही हो, परन्तु कैवल श्रुतिमात्र से प्रतीत 
आकाश्ाादि प्रपंच और उनके क्रम आदि का कल्पक किसी को नहीं कहा जा सकता | पूर्वपक्षी के 
उबत तर्क की अयुक्तता सिद्ध करते हुए सिद्धान्ती का कबन है कि श्रुति मात्र से प्रतीत आकाशादि 
प्रपंच का कोई कल्पक नहीं है। सिद्धान्ती के उवत मत के सम्बन्ध में पूर्व पक्षी फिर शंका करता 
है कि 'आत्मन आकानः सम्भूतः, इत्यादि श्रुति सिद्धान्ती के मतानुसार निरालम्ब सिद्ध होगी। 

सिद्धान्ती पूर्व पक्षी की उपयुक्त शंका का समाधान भ्रस्तुत करते हुए कहता है कि 
'आत्मन आकाश: सम्भूत:' आदि श्रुतियों का आलम्वन प्रपंचशून्य ब्रह्म और जीव का ऐवय है। 
अध्यारोप और अपवाद के आधार पर प्रपंचशून्य ब्रह्म की प्रतिपत्ति हौती है, इसलिए समस्त 
प्रपंच शून्य ब्रह्म की अवग॒ति के उपाय रूप से श्रृतियों में सूष्टि और प्रलय का कथन किया गया 
है। परन्तु वस्वुत:, सृष्टि आदि का प्रतिपादन श्रुति का तात्ययभ्रूत अर्थ कदापि नहीं है।* 


द्वितीय मत के अनुरूप दृष्टि-सुष्टिवाद का निरूपण 

ऊपर हमने दृष्टि-सृष्टिवाद के जिस सिद्धान्त की चर्चा की है उसके अनुसार विदव की 
सृष्टि दृष्टिसमसामयिक है। उक्त मत के अतिरिक्त दृष्टि-सूप्टिवाद का एक अन्य रूप भी 
मिलता है। दृष्टि-सुष्टिवाद के इस द्वितीय मत के समर्थक वेदान्तसिद्धान्तमुकतावलीकार 
प्रकाशानन्द आदि विद्वान्‌ हैं। प्रकाशानन्द प्रभूति का कथन है कि दृष्टि ही विश्वसृष्टि है।* 
इस मत के अनुसार स्वप्रकाथजानस्वरूपा दृष्टि ही श्रपंच सृष्टि है, जैसा कि गे ऊपर कहा गया 
है, विश्व की सृष्टि दुष्टिसमकालिक कदापि नहीं है। इस मत के अनुयायियों का कथन है कि 
दृधय जगत्‌ स्वप्रकाणज्ञानस्वरुप आत्मा से पृथक्‌ नहीं माना जा सकता। अपने मत की पुष्दि 
में इन विद्वानों ने स्मृति का प्रमाण देते हुए कहा है -- 

ज्ञानस्वरूपमेवाहुरजगदेतद्ठि चक्षणाः । 

आर्थस्वरूपं आम्यन्तः पश्यस्त्यन्ये कुदृष्टयः ॥* 
अर्थात्‌ विवेकी पुरुष इस जयग्त्‌ की ज्ञानात्मक ही कहते हैं, परन्तु कुछ आान्त पुरुष इसो, शानरूप 





१. सिद्धान्तलेशसंग्रह, द्वितीय परिच्छेद | हि दे" 
, अमलानन्द--ज्ास्त्र दर्पण १४४, पृष्ठ ८७ (वाणी विलास प्रेस, श्रीरंगम्‌ )। 
३. तदेव॑ दृष्टिमान्ात्मकं जगत्‌ू--वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली, इलो० २६ पर प्रकाशानन्द की 
व्याख्या । 
४. अप्पयदीक्षित द्वारा लिखित सिद्धान्त लेझ संग्रह, द्वितीय परि० से उद्धृत । 


२१६ 0 अद्वेतवेदान्त 


जमत्‌ को ज्ञान सत्ता से दुयक देवते हैं । इम प्रकार दुण्टि सुप्टिवाद सम्बन्धी उदत भत के अनु- 
सार जगत्‌ की सत्ता दृष्टिसमकालिक न होकर दष्टि मात्र ही है । 


ज्मीक्षा 


दृष्टि-सृष्टिवाद और बद्वत वेदाल के सामान्य सिद्धान्त में इतना अन्तर है कि जहां 
दृष्टि-सुष्टिवाद के अनुमार जगत्‌ वी ब्यावह्रिक सत्ता का निराकरण किया गया है बहा 
शावरवेदान्त के अन्त्यंत जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता को स्त्रीकार क्या गया है। दृष्टि सृध्दि 
यादी वा सिद्धान्त विजानवादी बौद्ध कै अधिव समीप प्रतीन होता है। दोनां मं वेवल यही एक 
विशेष अग्ास्य है कि दुृष्टिसृष्टिवादी आत्माल्प परमार्थ सत्य को स्वीयार करता है, जबकि 
विज्ञानवादी वोद्ध वेदान्त क भात्मवांद वा विरोधी है । इसी प्रवार दृष्टि सुष्टिवाद का सिद्धात 
सुरेदवराचार्य के आमासवाद से भी इस अर्थ मे विन्‍न है कि दुष्टि सृध्टिवादी के अनुसार जाग- 
तिक विषयों की सत्ता दुष्टिसमका लिक ही स्वीकार की गई है, जबकि आभासवादी के मता- 
नुसार जांगतिक पदार्थों की सत्ता तब तक सत्य ही वही जाएगी, जब तक कि परमार सत्य वा 
बोध नही हो जाता ।* 


सृष्टि-दृष्टिवाद का सिद्धान्त 


जगत्‌ की सृष्दि के सम्बन्ध में अद्वत वेदान्त के रतियय विद्वान्‌ दृष्टि सृष्टिवाद के 
विरोधी हैं। ये विद्वान्‌ सूष्टि-दृष्टिवाद के क्षमर्थक हैं। दृध्टि-सुष्टिवाद के विरोध भें इनका 
कहना है कि दुष्टि-सृष्टिवादियों द्वारा प्रतिपादित जाग्रतु प्रपपत की प्रातिमासिक्सा, आकाशार्दि 
सृष्टि का अपलाप एवं स्वर्गादि वा अपलाप अप्रामाणिक है! ये विद्वान्‌ दृष्टि-सूप्टिवाद वां 
समर्थत न करके सुप्टि-दृष्टिवाद के पश्षपाती हैं | सृष्टि-दृध्टिवादियों का विचार है कि श्रृति 
में बतलाये हुए क्रम के अनुमार परमेश्वर द्वारा मृध्ट जगत्‌ अन्नात सत्ता से युवत है । इस मत 
के अनुमायियों का तक है कि तत्‌ तत्‌ विपयो में ततू-तन्‌ प्रमाणों की प्रवृत्ति होने के अनन्तर 
आवरण मग दारा ततु-तत्‌ विषयों का अपरोदायवमास होता है (१ अत दृष्टि ही सृष्टि नहीं; है, 
प्रत्युव सृष्टिद्वी दृष्टि की जननी है ॥ 


अध्यारोपवाद एवं अपवाद को योजना 


इह् देत्ता गुद के लिए जिक्लासु दिष्य को जगत्‌ के सिथ्यातव एव परमात्मा वो झरुत्यता 
का उपदेश देने के लिए अध्यारोपवाद एवं अपवाद प्विद्धान्त की योजना अदवत वेदान्त की एक 
अनुपम देन है। अध्यारोपदाद योजना के अभाव में दत्ववेत्ा गुद दारा विवित्मु के लिए 
उपदेश देना दी अस्म्मव होता। छत यहूं कथन अनुचित ने होगा वि अध्या रोपवाद सिद्धान्त के 
हारा ही निष्यवच ब्रह्म का उपदेश सम्मद हैं 

ग्रध्यारोप वा अर्थ है--विसी वस्तु का आरोप भौर अपवाद का अर्य है-- आरो पित वस्तु 
वा निराक एण | द्वेत वेदान्त ने रूचदर्म मे दा पे जत़त्‌ वे चिषपों या बारोप सचध्यारीप है एव 
जगत्‌ ने समस्त विपयों का निराकरण अपवाद है। अंद्वेत वेदान्त के परवर्ती आचार्य सदानन्द 
१ हगछ णा परटवंडघांज, एछ 46 
४२६ धिद़ान्ततिशमग्रह द्वितीय परिच्छेद 
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ने एक उदाहरण के आधार पर अध्यारोप की जो परिभाषा की है, वह इस प्रकार है -- 

असपे मूतायां रज्जौसर्पारोपचहस्तुन्यवस्त्वारो पोबब्या रोप: (वेदान्तसार ६) अर्थात्‌ किसी 
वस्तु में अवस्तु के आरोप को अव्यारोप कहते हैं, जैसे रस्सी में सप॑ का आरोप अध्यारोप है 
बध्यारोप के द्वारा गुरु पहिले आत्मा में, अवस्तु रूप बनात्म शरीर का भारोप करता हैं और 
फिर आत्मा को अपवाद पद्धति के द्वारा शरीर के अन्नमय, प्राणमय, मनोमय, विज्ञान मय कोशों 
से अतिरिक्त सिद्ध करता है । 


अपवाद के तीन भेद 


आरोप के विराकरण के लिए ऊपर हमने जिस अपवाद की चर्चा की है वह (१) श्लोत 
(२) यौक्तिक बौर (३) प्रत्यक्ष भेद से तीन प्रकार का है' । यहां इन तीनों भेदों का पुंघक- 
पृथक्‌ स्मष्टीकरण उपयुक्त होगा । 

शत अपवाद--'नेह नातास्ति किचन इत्यादि श्रुति वाक्‍्यों द्वारा नानात्वमंय प्रपंच का 
निराकरण श्लीत भपवाद कहलाता है । 

योवितक अपदाद--कटक एवं कुण्डलादि की सत्ता अपने उपादानक्रारणभूत सुवर्णादि 
से भिन्‍न नहीं है! इसी प्रकार घटादि दृश्य पदार्धो की सत्ता घटादि के उपादान मृत्तिका आदि 
से भिन्‍न नहीं है । उक्त युवित के आधार पर जब यह कहा जाता है कि जिस प्रकार कटक 
कुण्डलादि अपने सुवर्ण रूप उपादान से भिन्‍त नहीं हैं, उस्ती प्रकार प्रपंचरूप जगत भी अपने 
कारण ब्रह्म से भिरन नहीं है, तो प्रपंच का यह्‌ निराकरण यौवितक अपवाद कहलाता है। 

प्रत्यक्ष अपवाद -- रस्सी एवं सर्प के उदाहरण में रस्सी का प्रत्यक्ष होने पर यह रघ्सी 
है सप॑ नहीं, इस प्रकार सर्य का अपवाद--प्रत्यक्ष अयवाद है। इसी प्रकार तत्वमसि आदि 
वाक्‍्यों के बनु्तार तत्ववेत्ता को जब “मैं सच्चिदानन्द रूप ब्रह्म हूं! इस प्रकार का अनुभव होता 
है और अनात्मबुद्धि का निराकरण हो जाता है तो यह प्रत्यक्ष अपवाद कहलाता है। 

लोक में भी जिस प्रकार कि आकाश के स्वरूप का परिज्ञान कराने के लिए प्रवृत्त 
पुरुष पहिले नीलिमा और विशज्ञाल्ता आदि का ज्ञान कराकर फिर यह आकाश चस्तुतः 
नीलिमायुक्‍त नहीं है, इस प्रकार मपवाद करके रूपरहित एवं व्यापक बाकाश का बोध कराता 
है, उसी प्रकार अद्वत वेदान्त में भी पहिले आाकाशादि का कारण ब्रह्म को बतलाया जाता है 
और फिर निषेध वाक्‍्यों से आरोपित संसार कारणत्व के अपवाद से शून्य ब्रह्म की अद्देतता का 
प्रतिपादन किया जाता है ! 

ऊपर किए गए विवेचन से यह स्पष्ट है कि अद्वतवाद वेदान्त के अन्तर्गत अध्यारोप एवं 
अपवाद की व्यवस्था ब्रह्म एवं जगत्‌ की समस्या को सुलभाने का एक सरल एवं वैज्ञानिक 
उपाय है। 





१. सिद्धान्तलेशसंग्रह, पृष्ठ ३५९,६० पर देखिए-- पाद टिप्पणी (अच्युत भ्रस्यमाला, द्वितीय 
ः संस्करण ) । 


प्चम अध्याय 
अद्वेतवाद का स्वरूप विवेचन (उत्तराद्ट्र ) 


अद्वेत वैदान्त के अन्तर्गत अभिष्ठान का स्वरूप 


भद्ठत वेदान्त वे अन्तगंत अधिप्ठानवाद के सिद्धान्त के स्वीवार किए दिना कूटस्थ एव 
अचल ब्रह्म मे जगत्‌ की कारणता अनिष्पन्त है, यही अधिप्ठानवाद का सर्वानिक महँस्‍्व है। 
इस सिद्धान्त वा यतृ विवित्‌ उल्लेख तृतीय अध्याय में गौडपादाचार्स एवं सर्व ज्ञास्ममुनि के दार्श- 
नित्र सिद्धान्तो की विवेचना करते समय विया जा चुका है। यहा इस सिद्धान्त वा संद्धान्तिक 
विवेचन अमीप्ट है । 

अदत वेदान्त दर्शन के मायाबाद सिद्धान्त वे अनुसार अविया एवं माया को जगत्‌ का 
कारण कहा गया है । परन्तु अविधा एवं माया विता आपार के नाम रूपात्मक प्रपच मय जगत्‌ 
वी उत्पत्ति में असमर्थ है। इसलिए वेदान्त परिभाषावार का यह कथन युकिति-युक्‍त ही है वि 
अधिष्ठान सत्ता के स्वीकार किए दिना जगत्‌ की आरोपित सत्ता को स्वीकार नही किया जा 
सकता ।! व्यावहारिक जगत्‌ की बात तो दूर रही असत्‌ मृगतृष्णिका आदि भी बिना आधार 
के नही रहें सकते ।* अधिप्ठान के उपयोगित्व पर विचार करते हुए शकराचार्य मे स्पष्ट कहा 
है. कि इन्द्रियों के व्यवहार भी विता अधिप्ठान के स्वीकार किए नही धिद्ध हो सकते ।* 

सत्‌ ब्रह्म जगत्‌ का अधिष्ठान है और जगत्‌ अध्यस्त है । जिस प्रकार हि विवेक ने 
होने वे कारण लोग अप्रत्यक्ष आवाद्य में इ्यॉमता, शुक्तता और नी लता का आरोप कर लेते हैं 
उसी प्रकार सत्‌ ब्रह्म में भी अज्नानी जगत्‌ वा आरोप कर लेते हैँ | वस्तुत अध्यस्त जगत की 
सत्ता अधिप्ठान रूप ब्रह्मै से पृथक्‌ नही है | परन्तु अध्यस्त जगत्‌ के अधिपष्ठान ब्रह्म से अपूयक 
होने पर भी अधिप्ठान बद्ा की असध्डता एवं घुड़ता अवाधित है। इस सम्बन्ध में वैदान्त- 
सिद्धान्त मुवतावलीकार प्रकाशाननद ने कहा है दि जिम्त प्रकार दर्पण में प्रतिविम्ब रहता है, 
उसी प्रवार पापादि एवं दोषो से रहित पूर्णाननदस्वर्प शुद्ध बह्म में समस्त प्रपच अध्यस्त हैक 
अधिप्ठानवाद के अनुसार बहा से पृथक जमत्‌ की कल्पना वरना ही भ्रान्ति है। शकराचार्य ने 
उबते विपय को और स्पष्ट करते हुए वहा है कि जिस प्रकार रफजू में सर्पादि की कल्पना करता 
आत्ति है उसी प्रकार अधिष्ठात ब्रह्म से पृथक जगतू की कहपना करना भी अआरान्ति सान्र है।। 


१. वेदान्त परिभापा,प्रथम परिच्छेद । 

२ गीता, भा० भा० १३१४। 

ह नचाधिप्ठानमावरेणन्दियाणा स्यवहार सम्मवति | --द्र० सू० शा० भा० है।१।१। 
४. वेदान्त सिद्धान्त मुकतावतों २४। 

४ विवेक चुहामाए ४०६ ॥। 


् 
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अधिष्ठानवाद के उपयुक्त सिद्धान्त के अनुसार नामरूपात्मक प्रपंच मय जग्रतू अध्यस्त 
है एवं ब्रह्म अधिष्ठान है । 


शूब्यवादी बौद्ध का अधिष्ठानवाद पर आरोप और उसका परिहार 


भट्वेव वेदान्त के अन्तर्गत जिस सत्‌ तत्त्व को अध्यास रूप जगत्‌ का मधिष्ठान कहा है, 
उसका थूयवादी ने निराकरण किया है। शून्यवादी का कहना है कि शून्य में ही सांवृत्तिक सत्ता 
से रजतादि का भ्रम उत्पन्न होता है। शून्यवादी का अपने पक्ष का समर्थन करते हुए कहना है 
कि वेदान्ती का यह कथन असंगत है कि विना सद्‌ रूप अधिप्ठान के भ्रम सम्भव नहीं है। शून्य- 
वादी कहता है कि वेदान्ती के मत में भी तो केशोण्ड्रक या गन्धर्व नगर आदि भ्रम बिना अधि- 
प्ठान के ही उत्पन्त होते हैं । साथ ही वेदान्ती का यह कथन भी अनुचित है कि शुक्ति ज्ञान 
होने के अनन्तर रजत के 'नेदं रजतम्‌' बाघ से शुवित सत्य वनी रहती है, उसका बाघ नही होता 
भर इस प्रकार उसके बाधित न्‌ होने ते ही वह वाध की अवधि कहलाती है। अतः बाघ अवधि 
के सहित ही होता है, बेदान्ती का यह कथन दोपपूर्ण है। वेदान्ती के उदत तक॑ का खण्डन करते 
हुए शून्यवादी का कहना है कि रज्जु और सर्प के दृष्टान्त में 'त सर्प. सर्प नहीं है, यह आप्त- 
वावपस्वरूप बाघ निरवधिक होता है। शून्यवादी का भाक्षेप है कि जिस भ्रम का बाघ आपके 
अभिमत अधिप्ठान (भुवित, रज्जु आदि) के ज्ञान से नहीं हुआ अपितु सर्प नहीं है या रजत 

हीं है! इस आप्त वावय से हुआ, उम्में कुछ भी अवधि नहीं हैं । अतः अधिष्ठान की सत्ता ही 

नहीं स्वीकार की जा सकती ।* 

धूस्यवादी के आक्षेप का परिहार करते हुए यह कहा जायेगा कि शून्यवादी का यह्‌ 
कथन यथार्थ नहीं है कि वेदास्ती के मत में केशोण्ड्रक का भ्रम विना अधिष्ठान के ही सम्भव 
है! केशोप्डुक के सम्बन्ध में वेदान्ती का मत है कि मंगुलि से अपांग भाग में गा मलने 
से एकत्रित हुई नेत्र की किरणें ही केशोप्ड्क के अधिष्ठान हैं । गन्धर्व बंगर का अधिप्ठान वैदान्त 
के मतानुसार आकाश है । यदि पूर्व पक्षी के भनुसार विना अधिष्ठान के ही भ्रम सम्भव होने 
लगेगा तो घून्य ज्ञान भी शुविति-रजत ज्ञान के समान निरविष्ठानक होने से श्रम ही कह- 
लाएगा। 

यदि कहा जाए कि रजत का अविष्ठान अम है और अ्रम का अधिप्ठान रजत और इस 
प्रकार जैय रजतादि और श्रम ज्ञान दोनों परस्पर एक ढुसरे के अविष्ठान हैं, तो यह अनुचित 
है, क्योंकि ऐसा मानने से अत्योन्याश्रय दोष था जाएगा, कारण कि अधिष्ठात का अध्यस्यमाव 
से पूर्वकाल में रहना आवश्यक है । श्रम और रजत को एक-दूसरे का अधिप्ठोन मानकर गा 
की साथिप्ठानता सिद्ध नहीं हो सकती । इसलिए भ्रम और रजत के अतिरिक्त किसी ते 
सत्य को अधिप्ठान मानना ही युक्‍्ति-संगत होगा । 


वीजांकुर न्याय द्वारा अधिष्ठान का समर्थन 


वीजांकुर न्याय से भ्रमज्ञान और जे य (रजतादि जप तक 
भी वीजांकुर प्रवाह में अनुगत मृत्तिका की तरह ज्ञात और ज्ञेय की का मं का 
प्रतीत होने बाली किसी स्थायी वस्तु को अवश्य स्वीकार करना होगा। जिस प्रका 


) व्यक्तियों की परम्परा मानते पर 





१. विवरण प्रमेय संग्रह १।१। 


४२२० ० अद्तवेदान्त 


और कपाल में परस्पर अन्वित्त-अनुणत मुत्तित्रा वे अच्चय से कार्य-वरारण भाव की उपपणत्ति 
होती है, उसी प्रत्नार परस्पर अन्वित दीजाकुर में अस्ववो-अनुगंतर तदारम्भक वारण द्रव्य ने 
अन्वम से काय-वारण भाव वी उपपत्ति होती है और वौजावुर परम्परा में जिम्र वीज से जो 
अक्रर उत्पन्तर हुआ है उसी अकुर से अपने कारण स्वरूप बीज की उत्पत्ति नही होती है, किश्तु 
दूसरे बीज की उत्पत्ति होती है और यह बीज थी पुन दूसरे अकुर वो उत्पत्त करता है, अपने 
वरुण भूत अकुर वी नही इस प्रवार एवज बीजाकुर मे वार्य-्वारण का ग्रहण हो जाते पर 
उस गृहीत कार्य कारण भाव को लेकर अदुप्ठ वीजाकुर परम्परा मे भी वाय-कारण भाव का 
ग्रहण हो जाता है। अत वीजाकुर परम्परा थे अनत्॒स्था तथा अन्योन्याश्य दोप नहीं काता | 
अत सदुरूप अधिप्ठान को स्वीवार करता आवश्यक ही है। वेदान्ती वा वधन है वि अनुगत 
स्थायी वारण न मानकर अदष्ट की कल्पना करने में अन्‍य परम्परा के प्रसंग की आपत्ति अवरय 
आ सकती है । 

वाप्त वावय स्वर्प दाघ निरवर्षिक है, शुन्पवादी के इम तर्क का निराकरण करने हुए 
वेदान्ती का वधन है कि सर्प नहीं है' इस आप्त वाक्य स्वरूप बाध का भी 'किस्तु रज्जु हैं 
यहा तक नात्यय होने से आप्त वाबय रुप वाघ भी सावधिक है। “सर्प नही है' यह सुनते पर 
'तो क्‍या है ? ऐसी अपेक्षा का नित्य उदय होने ते पुरोवर्ती वस्तु-मांत्र अवधि विद्यमान ही है । 
इसके अतिरित यहा कुछ भी नही है, व्यथं ही तुम डर रहे हो, दस प्रकार बाघ में भी यहा" 
पद से उपस्थित पुरोवर्ती देश ही अवधिरूपेण विद्यमान है। अज्ञ शून्यवादी का उबत तक 
निर्यव है | 

शिन भाया शचिंत हस्थ्यादि स्थलों में पूर्वपक्षी मिरधिष्ठान अऋम की शकां वरता है, 

हा वेदास्ती का मत है कि उत स्थलों में भी श्रम था धाघ का साधक सा क्षि-चैतस्य ही अधिष्दान 

है एंव भवधि है ! पूर्वपक्षी का यह तब उचित नहों होगा कि भ्रम विपय के बाधित होने से 
अ्रम का वाध और भ्रम के याघित होने से उस बाधित भ्रम का अवमसास कराने याले साक्षि- 
चंतन्य वा भी बाघ हो जाता है। पुर्दपक्षी के उक्त लझ झा निराम करते हुए वेदान्ती का 
बाहता है कि साक्षि चैत्तत्य वा दाघ नहीं किया जा सवता, वयोति साक्षिन्चेतन्य के बाघ व 
कोई साधक नहीं है । साक्षि-चंतत्य के अतिरिक्त सव कुछ जड रूप ही है। यदि पृर्वपक्षी धन्य 
को ही अधिष्ठान मानने लगे तो यह वनुर्चित है, वयोकि अध्यस्यमान रजतादि में शूस्य 
क्षतुर झपमान नहीं है। इसके विपरीत सदृरूप अधिप्ठान 'सदिद रजतम” (यह रजत सदु है) 
इस अतुभव वल से सर्वत्र अच्वयों है। यदि शुस्य को अन्वयी सान लिया जाए तो भ्रग दशा में 
शून्य रजत है” इस प्रतार की प्रतीति होनी चाहिए, “यह रजत है ऐसी प्रतीति नही । यदि 
पूर्वपध्षी कद्टे कि 'इवूर्मा (यह) इस परतीति का वियय होने दाला ही शून्य है, तो ऐसा स्वीव/र 
करने पर तो के दल शून्य एव सद्‌ ब्रह्म मे लाम मात का ही सत्तर रहा | इसने अतिरिकत घुन्य 
को अवीध भी नही वहा जा सवता, क्योकि सर्वेवाण के अनन्तर घून्य को प्रतोति नही होती 
सद्दि बाध के अनन्तर भी शून्य की श्रतोति मानी जाएगी तब तो शून्य भैतस्य का ही रूप 
कहुताएगा । 

उबत विदेचन के आधार पर घून्यवादी के उया समस्त तर्को वा निरावरण हो जाता हैं 
जिनके आधार पर उसने अधिष्ठान के वेय्य्यं दी पिंड करना चाहता था । 


अद्वेतवाद का स्वरूप विवेचन 0 २२१ 


जागरण एवं स्वप्न कालिक अध्यास का अधिव्ठान 
थद्व॑त वेदास्त के अनुसार जागरण एवं स्वप्नावस्था में बृत्तिप्रतिविखित चैवन्य ही 
अधिप्ठान है । जिस प्रकार कि जागरण में सप्रयोग से उत्पन्त अन्त:करण की बृत्ति भे अभिव्यकत 
मुक्ति रूप इंदमंशावच्छिस्त चैतन्य में रहने वाली अविद्या रजताकार होकर विवर्त रूप परि- 
णाम को प्राप्त होती है, उसी प्रकार स्वप्न में भी देह के भीतर ही होने वाले निद्रादि दोपों से 
दूषित अन्त:करण की वृत्ति में अभिव्यवत वृत्यवच्छितत चेतन्य में विद्यमान अविद्या अदृष्द 
द्वारा उद्बुद्ध किए गए अनेक विषयों के संस्कारों से थुवत होती हुई प्रपंच के आकार में विवर्न- 
झूपता को प्राप्त होती है । 
वेदान्ती के उपयुंवत मत के सम्बन्ध में शंका करते हुए पूर्व पक्षी का कथन है कि यदि 
उक्त कघन के अनुसार स्वप्नकालिक भ्रम का अधिप्ठान आत्म चेतन्य है तो अध्यस्थमान 
पदार्य के साथ आत्मच॑तन्य का समानाधिकरण्य होने से 'इदं रजनम्‌' (यह रजत है) इस 
प्रकार की प्रदीति के समान ही 'अहं नील:' (मैं नील हू) आदि प्रतीति होनी चाहिए, न कि 
धुरोदेश के सम्बन्ध से! 'यह नील है! ऐसी प्रदीति होनी चाहिए। पूर्व पक्षी का तक है कि यदि 
उस पुरोवर्ती देश को भी आत्या में जध्यस्त मानोगे तो “मैं देश हूं ऐसा भी अन्दर ही प्रति- 
भासित भानना पड़ेगा । संक्षेप में पूर्व पक्षी के उपर्युवत मत का तासय॑ है कि आत्मा चैतन्ब के 
साथ तादात्म्य दिखाने वाली प्रतीति होनी चाहिए न कि वाह्म देश के साथ | यदि कहा जाए 
'कि आत्म चैतन्य के साथ तादात्म्य प्रतीति का अतिप्रसंगात्मक दोष तो अत्यल्प है, जागरण 
में भी चैतन्य के अधिष्ठान होने से वहां भी यह दोप है तो पूर्व पक्षी कहता है कि जागरण में 
भी यह दोप हम मानते ही हैं। नल 
म्ूवें पक्षी के उक्त तर्को का निराकरण वेदास्ती ने बड़ी कुशलता एवं सृक्मदरित के 
साथ किया है। उपर्युक्त तकों के सम्बन्ध में वेदान्ती का कथन है कि शरीरावच्छिल अहंकार 
के साथ समानाधिकरण्य से अन्तः प्रतीति "अहं देश:, अहं नील:--[मैं देझ्य हूं मैं नील हूं) 
की आपत्ति उत्पन्त कर रहे हो या शुद्ध चंतन्‍्य के साथ सामानाधिकरणप्य से उबत अन्तःप्रतीति 
हूं देश: 'अहं तील:' की आपत्ति पस्तुत कर रहे हो। वेदान्ती का समाधान है कि प्रथम 
दृष्टि से तो आपत्ति इसलिए नहीं स्वीकार की जा सकती कि हमने अहंकार को अधिष्ठान 
रूप से स्वीकार नहीं किया है। जहां तक द्वितीय पक्ष की बात है, यह आपत्ति हमें इप्ट ही है, 
वयोंकि यह कहा जा चुका है कि वेदान्ती के मतानुसार स्वास्त पदाव अन्तःकरण में ही भासित 
होता है और उसका तादात्म्य अधिष्ठान भूत आत्मचैतन्य के साथ होता है। हि 
भद्वेत वेदान्त के विचार से केवल स्वाप्न पदार्थ तथा शुवितरजतादि ही विभ्वम नहीं 
है, वरनु व्यावेहारिक ,घट-पटादि भी आत्म चैतन्य में ही अव्यस्त है। इवे पक्षी का यह तक 
समुचित नहीं होगा कि इन्द्रियादि प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा उत्तन्‍्त घटादि का ज्ञान आत्म न 
नहीं है, क्योंकि विपयावच्छितत चैतन्य बहँकारावच्छितत चतन्य से वस्तुततः भिन्न नहा 
जिम्त प्रकार कि घटाकाश और मठाकाश में केवल घटरूप उपाधि का उल्लेख मात्र विशेय है, 
परन्तु आकादा उमयत्र समान ही है उसी प्रकार विपयावच्छिल चैतन्य और 3 
चंतन्य में भी केवल विषय और अहंकार रूप उपाधिमात्र विशेष हैं, का है हक 
उमयत्न समान ही है। अतः दोनों प्रकार के चैतन्यों में परमार्थतेः कोई भेद नहीं है के 
यह सिद्ध होता है कि घटादि व्यावहारिक पदार्थों का स्फुरण (ज्ञान) आत्म स्वदप हा है । 
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और वह आात्मचंतन्य में ही अध्यस्त है । 

ऊपर किए गए विवेधन के अनुपतार मैं हु भौर मैं गही हू इस भ्रवार आारमा और 
अनाएमा का व्यवहार अहकार €प उपाधि दे कारण है। एक ही चैतन्प दे सर्वे व्यापक होने के 
कारण उमा 'भीतर' एवं बाह्य जगत्‌ में रहता उपपस्त है। अत नागरण दाल में पारमा- 
घिक रूप से माने गए घटपटादि सदल व्यवहार जद सर्वंगत चैतन्यूरूप अधिप्ठाव में अध्यर्त 
हैं तो स्वप्म भी उस जत्मचैतन्य में अध्यक्त है. यह कहने की अपेक्षा ही नही है | 

मेसा कि अधिप्ठान सम्बन्धी विवेचन के लारम्भ में ही कहा गया है, अधिष्ठानवाद 
हा प्रतिपाथ सायिव जगत की कार्यता सिद्ध करना है। मायिक जगत की सिद्धि में जो स्थान 
अधिष्ठान का है, वही अध्यास का भी हैं। अत इस झ्थल पर बवध्यात्त मिद्धान्त का विवेचन 
भव्यन्त उपयोगी समझ वर क्या जा रहा है। 


क्षष्यातवांद और भद्वैत्त दर्शन 


अहवैत दर्शत मे वैशञानिक अध्ययन की दृष्टि से अध्यासवाद का महत्व भी अधिष्ठान- 
बाद से वृधमपि कम नहीं है। अधिष्ठानवाद के द्वारा मदि जगतृत।रणवाद वां स्पप्टीव रण 
(िया गया है तो अध्याप्तवाद के द्वारा कार्य रूप जगत की सत्ता कया समालोचन निष्पन्त हुआ 
है। दीनो सिद्धान्त एक दूसरे वे पुरक हैं। वेदान्त विरोधी यावार्यों वे अच्यास वे सम्बन्ध पे 
भिन्न भिसन मत हैं। यहां पहिले इन मतों वा निरूषण विया जाएगा इसवे प इचात्‌ वेदन्विव 
दृष्टि से अध्यास का विवेचन अभीप्द होगा । 


अन्यथार्या तिवादी सैयायिक का अध्याससम्बन्धी मत 


अन्यवथास्यातिवादी नैयायिक का विचार है कि अस्य में (शुक्तिभादि में) अन्य 
वस्तु (देघान्तरवर्ती रजत आदि) के धर्म का अध्यास होता है। इस प्रकार अन्यथास्यातिवादी 
का मत है कि देशान्तगंत और कालास्तंगत रजत वा ग्रहण दोपयुक्त इल्द्धिय द्वारा ज्ञान 
लक्षणा प्रत्यासत्ति से होता है । 


भात्मण्यांतिदादी क्षणिव्‌ विज्ञान्‌दादी बौद्ध दा मत 


3 अध्याग वे सम्बन्ध मे आात्ध्यातिवादी बौद्ध का मत है कि अन्य बस्तु (वाह्म 
घुक्ति आदि) में अस्य वस्तु (बुद्धि छपी आत्मा) के धर्म रजत आदि वा अध्यास होता है । 
दूसरे झब्दों म, इस प्रजार कह सउते हैं कि आत्मश्प्रातिवादी की दुष्टि से आन्तर रजत का ही 
बाह्य पदार्थ के समान अवभास होता है। बात्मख्यातिवादी बौद्ध के मतानुसार बुद्धि (विज्ञान) 
के अतिरिबत किसी दूसरे पदार्थ वी सत्ता नहीं स्वीवार वी गई है! अत्त आत्मख्यातिवादी 


नोद के मत में रजतादि का अध्याम बुद्धि रूप ही है । जाता, ज्ञेम और ज्ञान वा भेद भी इस 
मत मे भ्रम हो माता गया है ।' 


शून्यवादी बौद्ध का मत 
असत्‌ श्य'तिवाद के समर्थक शूल्यवादी वा मत है कि 'इद रमतम्‌' (यह रजत है) 





१, सललप्रभा, ब्र० सु० शा० भमा० उपौद्धात । 
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यह ज्ञान स्मृति और अनुभव से भिन्‍न है। उबत ज्ञान को शूस्यवादी बौद्ध अध्यास रूपी ज्ञान 
मानता है। शून्यवादी का दृष्टिकोण है कि 'यह रजत है', इस ज्ञान में अध्यास के द्वारा 
बसत्‌ रजत का भान होता है ।* 


अरु्पातिवादी मीमांसक का मत्त 


अख्यातिवादी के मत का आशय है कि जिस (शुक्‍िति में) जिस (रजत) का अष्यास 
है, उसका भेद न समभने से होने वाला भ्रम ही अध्यास कहलाता है ।* 

उपर्युक्त सभी मतों में इस अंश में ऐकमत्य है कि अन्य वस्तु में अन्य वस्तु के धर्म 
की प्रतीति को अध्यास कहते हैं। इस अंश में अद्वेत वेदान्त और उपर्युक्त मतों में भी साम्य 
अवन्तोकनीय है । 


अद्वेत वेदान्त में अध्यास का स्वरूप 


शंकराचार्य ने अध्यास की परिभाषा “अध्यासो नाम अतस्मिस्तदुवुद्धिः कह कर दी है । 
इस परिभाषा के अनुसार किसी वस्तु में तद्भिन्‍्न वस्तु का आरोप करना ही अव्यास है। शुक्ति 
में रजत, रज्जु में सपे और जात्मा में जगत्‌ का अनुभव अव्यास का ही रूप है। अव्यास ही 
करत त्व एवं भोक्तृत्व का प्रवर्तक एवं लोकप्रत्यक्ष का विषय है। यह अनादि, अनन्त, नेसगिक 
“एवं मिथ्या है ।* 

अह्वेत वेदान्त के इस सिद्धान्त के सम्बन्ध में कि आत्मा में अनात्म विषय का अव्यास 
होता है, इस शंका का होना स्वाभाविक है कि जो आत्मा विपय नहीं है उसमें विपय और 
विषय के धर्म का अध्यास किस प्रकार सम्भव हो सकता है, क्‍योंकि किसी पुरोवर्ती विषय के 
ऊपर ही तदितर विषय या उसके धर्मों का आरोप अध्यास कहलाता है। उक्त शंका का उतर 
बहुत दर्शन के सम्राट शंकराचायं ने बड़ी कुशलता के साथ दिया है। शंकराचार्य का कथन है 
कि प्रथम तो आत्मा अत्यन्त अविषय ही नहीं है, वर्योंकि जब हम यह अनुभव करते हैं कि मैं 
सोता हूं, मैं जागता हूं, आादि तो उस समय उक्त प्रकार के विभिन्‍न ज्ञानों का वियय भात्मा 
ही होता है। अतः आत्मा की विपयता का सर्वकालिक निषेध नहीं किया जा सकता। इसके 
अतिरिवत शंकाराच।र्य का कथन है कि इस प्रकार का भी कोई नियम नहीं है गिस के अनुसार 
पुरोवर्ती विषय में ही दुसरे विषय का अध्यास हो। उदाहरण के लिए, अज्ञानी पुरुष अग्रत्यश्ष 
आकाश में भी तलमलिनता भादि अध्यास का अनुभव करता है ।* अतः यह कहना तवा-सगत 

नहीं है कि जात्मा में मनात्म विषय का अध्यास नहीं हो सकता । ् 
अध्यास के सम्बन्ध में पूरवपक्षी एक शंका करते हुए कहता है कि यदि अध्याक्त-- 

का अधिष्ठान चेतन है तो चेतन निष्ठ रजत का 'इदं रजतम्‌' यह रजत है इत्याकारक पुरोवर्ती 
अध्यास किस प्रकार सम्भव है। वेदान्त परिभाषाकार ने उक्त शंका का बड़ा समीचीन उत्तर 
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देव हाए कहा है कि जिस प्रसार न्याय दर्शन में भात्मनिष्ठ सुखादियों का, ज्ञान दारीर वे 
सुपादिता वी अधिक्रणता का अवच्छेदक होने से उपलः्प होता है उसी प्रदगार चैतन्य पात्र वे 
सत्य रजत दा आपिष्टान ने होने पर भी इदमदब्घित्त चतन्य दे! उसका[रजत का) अधिष्दान 
टोन से एवं 'इदम को उस रजत का नवषच्छेशक होन से अध्यस्त रजत का धुरोदेशवर्ती ससयंज्ञान 
सम्मत्र है। वदास्त परिभाषाक्ार ने इस विपधय का कौर जपिय ह्पाट वरते हुए कहा है कि 
विपय चैतन्य (इदमवच्छिन्न ) ने जम्त करणउपहिः सान्षि चैतन्य के साथ अभिन्‍न होने से 
पुरावातिविषयचेनत्य में भी अध्यस्त रजतादि वस्तुत साक्षी में हो अव्यस्त हैं। 


अध्यास के विभिन्‍न रूप 


अव्यास के ही वाश्ण जीव, पुत्र स्त्री बादि की पूर्णठा एवं बपूर्णता के होने १९ (मैं ही 
पूर्ण और अपूर्ण है) इस प्रकार अनुभव करवे वाह्म पदार्थों दे घर्मों वा अपने में क्ष्यास करता 
है। इसी प्रकार मैं स्थूल हु, मैं कृछ्च हू, मैं गौरवर्ण वाला हू! इत्यादि अनुभव करवे आत्मा मे 
देह के धर्मों का अध्यास देखा जाता है। दन्द्रियधर्मों कें अध्यास वे द्वारा जीव 'मैं मूक ह़, मैं 
अन्धा हुं, ऐमा अनुभव करता है।' दसी प्रवार काम, कल्प छशय और निश्चय आदि अन्त - 
करण के घ॒र्मो वा आत्मा में अध्यास देखा जाता है । इसे अधिखित मैं! इस ज्ञान के उत्पादद 
अन्त करण का, अन्त करण की समस्त वत्तियों के साक्षी प्रत्यगात्मा में अध्यांस होता है और 
इसके विपरीत उस सर्वसाक्षी प्रत्यगात्मा का अन्त करण आदि में अध्यास होता हैं। 


अध्यास का महत्व 


यद्यपि अध्याम परमार्थ सन्‌ होने वे वारण मिथ्या है, परन्तु प्रिष्या होते हुए भी यह 
ससार के समस्त लौकिकर एव वे दिक व्यवहारों का हेतु है । लब्यास रे ही कारण बिधि निपेध- 
बोधक एवं मोदापदक शास्त्र प्रवृत्त हुए हैं। इस प्रकार अद्वत दर्भन भे अध्याग वी महती उप 
योगिता स्वीकार की गई है। घक्राचारय॑ ने इस विपय में स्पप्ट रूप से कहा है कि जिस देह मे 
भआत्ममाव अध्यस्त नही है उस घरीर से कोई व्यापार नहीं क्या जा सकता] इस अध्यास के 
अमाव में अगग जात्मा, प्रमावा नहीं बन सकता एवं आत्मा के प्रमातृत्व के अभाव से प्रमाभ वी 
प्रवृत्ति भी नहीं हो सकती (१ इस प्रकार यह निष्कर्ष निदलता है कि प्रत्यक्ष आदि प्रमाण और 
दासस्‍्तों का अनुभवर्कर्ता अव्यासदृष्टि बाला पुरुष ही है। इसके अतिरिवत पश्चु आदि ते व्यवार 
योर भरीर, इन्द्रियादि भनात्मा से थात्मा भिन्‍ने है, दस प्रवार का परोश्षत्ान करने बाज विये- 
कवियों के व्यवहार में कोई भेद नही मिलता | इस से भी यही सिठ्र होता है कि प्रमाण एवं शास्त्र 
ववस्या के आश्रय अविद्वान ही हैं, वराक्िउतत प्रावर के विवेकी पुझषो को आत्मा और 
अन/मा दे भेद का परोल कान होता है परूतु परट्क्ध व्यवहार भे उनके और पुझा वे ब्यव- 
हार में वोई अन्तर नही होवा।* उदाहरण के लिए, जिम य्क्षार किसी पु को यदि प्रतिवद 
शब्द सुताई पडवा है तो वह दूर हट जाता है और यदि पनुकूत घर सुनाई पढ़ता है तो उस 
भोर प्रवृत्त होता है, उसी प्रकार पुरुष भी उधर ही प्रवृत्त होते हैं, जिपर अनुकूत व्यवहार 
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दिखाई पड़ता है । इसके विन रीत जिवर प्रतिकूलदा दीखनी है वहां पुरुष भी प्रवृत्त नहीं होते । 
जैसे कि पशु यदि किसी पुरुप को मारते के लिए लाठी उठाए आने हुए देखता है तो पिटने की 
वा्ंका से भायने लगता है कौर यदि उसके सामने कोई पुदष हरित वृण लिए हुए बाता 
दिखाई ण०ड़ता है तो उसके सम्मुख प्रवृत्त हो जाता है! यही वात पुझुषों के सम्बन्ध में भी है 
च्युत्सन्न चित्त पुरप भी बदि किसी को खदग लिए एव्र चिल्‍्लाने हुए देखने हैं तो उसमे दूर हृट 
जाते हैं भौर इससे विपरीत पुरुषों को देखकर उनकी ओर प्रवृत्त होते हैं। पश्षुओं एवं पुरुषों के 
उपयुक्त प्रवृत्ति-निवृत्ति रूप व्यवहार का कारण शव्यास है| टस प्रकार उपर्युक्त उद्दाहरण से 
यह पूर्णतवा सिद्ध हो जाता है कि पुरुषों के समस्त प्रमाण-प्रमेय व्यवहार अब्यास के कार्य है। 

जैसा कि, ऊपर कहा जा चुका है, समस्त आास्तीय व्यव्द्रारों का मूल भी अध्यास ही 
है । अतः आत्मबोब के पूर्व में प्रवर्तमाव शान्त्र अविद्याचात्‌ पुर्य का ही आशय लेता है। 
उदाहरण के लिए, ब्राह्मण को यज्ञ करना चाहिए' आदि गास्त्र व्यवहार आत्मा में, वर्ण, आन म, 
चय, आदि का अध्यास करके ही प्रवृत्त होते है। इस अ्कार समस्त प्रमाण-प्रमेव एवं गास्त्रीय 
व्यवहारों का मूल अध्यास ही है। जब अध्यास की निवृत्ति हो जाती है तो केवल अधिप्ठान 
तत्व--एक ब्रह्म ही की सत्ता वर्तमान रहती है । 


अई्वन वेदान्त में ईशब्रोपासना की संगति और उसका महत्त्व 

चतुर्थ अध्याय के अन्तर्गत निर्मुण एवं सगुण बह्य का समन्वय करते समय यह कहा जा 
चुका है कि सगृण ब्रह्म वी उपासना के द्वारा भी मनुष्य निर्मूण ब्रह्म का साक्षात्कार करने में 
समर्थ है । अतः उपासना संगुण ब्रह्म की दुष्ठि से ही संगत हैं, निर्भुण ब्रह्म की दृष्टि से नहीं। 
परन्तु यह समुणोपासना अविद्या का ही रूप है । अध्यास का विवेचन करते हुए, अभी यह कहा 
जा चुका है कि मास्व्रनिद्ििप्ट यज्ञादि कृत्यों का आवार अव्यास ही है । यद्यपि ईश्वर की उपा- 
सना वेदान्तिक दृष्ि से अविद्वा का ही रूप है, परन्तु अविद्या के द्वारा ही मनुष्य मरणत्व को 
पार करके अमरत्व लाभ कर सकता है ।* इसलिए अविद्या रूप उपासता भी निविद्ञेप ब्रह्म की 
उपलब्धि कराने वाली विद्या की साथिका हे । यहां यह उल्लेखनीय है कि उपासना विधि की 
उपादेयता मन्दयुद्धि साथकों के लिए ही है, उच्चसावकों के लिए नहीं। 


ब्रह्मलोक प्राप्त करते वाले सगु णोपासकों की मुवित 

उपासना का फल वित्त की एकाग्रता हें। संग्रुण ब्रह्म की उपासना चित्त की एका- 
ग्रता के द्वारा नि्विधेय ब्रह्म के साक्षात्कार में हेतु है, इस कथन का समर्थन करते हुए कत्पतक- 
कार अमलानन्द ने कहा है कि निविशेय परद्रह्म के साक्षात्कार करने में जो अल्यवुद्धि वाले लोग 
असमर्थ हैं, उन पर दबा करते हुए ही बाचार्यों वे सगुण बहा का निरुपण किया हैं। सगृण ब्रह्म 
के परियीलन के द्वारा जब उपासकों का मन व्थीभृत होता है तो वे समृण ब्रह्म का ही, कल्पित 
उपाधि से विनिर्मुक्त निर्गण ब्रह्म के हुप में साक्षात्कार करते हैं । 

उपर्युदत दृष्टि से उपासना ब्रह्मसाक्षातृकार का साक्षातृकारण न होकर परम्परया कारण 
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२२९६ छ अद्वैतवेदान्त 


है। इसीलिए वेदान्तपरिभाषाका र ने स्पथ्ट रूप से कहा है कि सगुण ब्रद्वा के उपासक अधि 
आदि भार्ग (था देवमान मार्ग) के द्वारा ब्रह्मतोक को प्राप्त होते हैं और बद्यालोक पहुचने पर 
श्रवण, मनत एवं निदिध्यासन थे द्वारा तत्वसाक्षाक्तार करने में समर्थ होते हैं। इस प्रतर तत्त्व- 
साक्षात्वार करने वालों वा शेप मे ब्रह्मा की आयू शेप होने से ब्रह्मा के साथ ही मौक्ष होता है। 

वेदान्तपरिभाषाकार के उपर्यूचद कथन से यह सिद्ध होता है कि सगुणोपासकों को भी 
विता अवश मनन एवं निदिध्यासन के ब्रह्मसाक्षात्वार नही होता । 


सुरेश्वरावार्य का मत 


सुरेबवराचार्य का मत है कि उपांसना के द्वारा ब्रह्मताक्षातृतार सम्भव नहीं है। 
सुरेदवराचार्य का तक॑ है कि जो उपांसनाविधि कर्म, फल एवं कारक के भेद को लेकर आरम्भ 
होती है, वहू अद्व॑त्ततत्त्वरूप ब्रह्मसाक्षात्कार का कारण नहीं हो सकती । क्योंकि ब्रह्म के 
सम्बन्ध में कर्मादि का भेद सम्भव नहीं है। ब्रद्मसाक्षात्तार का तो स्वल्प ही तमस्त अविद्या 
की निवृत्ति है। जिस प्रकार उपासना ब्रह्ममाक्षात्तार का साक्षात्‌ कारण नही है । इसके जति* 
रिवित सुरेश्व यघाये का कथन है कि उपासना की, कर्म की फलभूत उत्पत्ति विधि विनियोग 
विधि, प्रयोगविधि एव अधिवारनिधि में से योई भी ब्रद्मसाक्षात्कार का साक्षात्‌ कारण नहीं 
कही जए सकती ।* 


लेखक का मत 


धपासना ब्रह्ममाक्षात्ार में कारण है या नही, इस समस्या के सम्बन्ध में दस लेलक 
कामत है कि उपासना के द्वारा चित्तशुद्धि होती है, इसीलिए पह परमात्मप्राक्षात्कार में 
साक्षात्‌ कारण तो नहीं है, परत्तु परम्परया ब्रह्मसाक्षात्वार वी कारणता उसमें अवश्य सम्भद 
है | इसदा वारण यह है कि बअह्मसाक्षात्तार के लिए चित्त वा नैर्महय जनिवाये रूप से जपै- 
क्षित है। यद्दा यह और विधारणीय है कि उपासना भी चित्त शुद्धि का अनिवायं हेतु नहीं है ! 
घही वारण है कि नेक उपासको वा भी चित्तर्न्मल्प देखने मे नही जाता। 


अहग्रह और प्रतीक उपासनाए 


साधारणतया अद्वेत वेदात्त के अस्तर्गत उपासता के दो सेद किए गए हैं---अहग्रह 
उपासना और दूसरी प्रतीकोपासना। जब तत्त्वजिनासु अहप्रह्मास्मि' अयमात्माब्रह्म' एव 
'तत्वमर्सि'ं आदि महावाक्यों के आत्मष्पसे ब्रह्म का ग्रहण करने हैं तो बह अहग्रह उपासना 





१ सगण उपासक का उस्ते रायण मार्य से गमन का क्षम यह है कि वह सर्व प्रथम अधि अभि- 
भाती देवता को प्राप्त होता है और फिर दित के अभिमानी, शुक्तपलामिमानी पण्मासा- 
भिमानी उत्तरायणामिमानी सदत्सराभिमानी और देवतोकाभिमानी देवता को प्राप्त 
होकर बायु लीक सूर्य तोक, च-द्ग लोक, वियत्‌लीर, वश्णलौक, इस्द्रवोत' और प्रजापतिलोक 
मै होता हुमा बरह्मतोक को प्राप्त होता है । 

२. वेदान्त परिभाषपा--सरिच्छेद, ८ । 

हे. ॥आहीएड ०प एहऐजआाए, ए 200-207. 

४ व"ह्ात्र णा शंट्तेथ्वा9, ए 207. 











कहलाती ६ कं: कक पलक में देवता वष्टि दे संस्कार द्वारा हों रु 
उेहलाता हू। इसके कावारक्त बनात्मदस्तु म देवत दृष्टि से सस्कार हारा जा उपासनाए 
होती हर ८ 








ना 044 जे की3... 22 हम कि अहूंग्रह उपासना ्ज्स्‍्ज्क >> द्वारा 
वात्ा म यह वलक्षन्य है कि बहुग्रह उपासना क द्वार जीव 
परमात्मसाक्षास्क्ार 

















जीवनदशा में ही भावना के प्रकर्य से ही परमात्मसाक्षात्कार करके मृत्यु को प्राप्त होने पर 
परमात्मछुपता को द्राप्त करता है, परन्तु प्रतीक उपासना के ह्वाद्ा उन परमात्मसान्षात्कार 
कत्तम्मव है। वेदान्त सूत्र के लेखक ने इस विपय को स्पष्ड करते हुए कहा है कि असानव 
पुरुष ब्रह्म लोक में उन एुत्पों को ही ले दाना हैं जो यतीकोपासक नहीं हैं ,* प्रतीक्ोपासना में 
तो प्रतीक की ही प्रधानता होने के कारण प्रतीक्षीपामक प्रतीक की ही उपलब्धि कर सकता 
है, परमात्मा की सानल्लात्कारहप उपलबिपि नहीं, क्योंकि इस परमात्मा को कोई प्रतिमा नहीं 
हैं । इस प्रकार वहंप्रदह एवं प्रतीक्त उपासनाजं के फल पूथऋ-पूवक हैं । 
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बि 5. 
भंक्तराचार्य ने कहा है 
सरोत्तर उपासनाक्ों में 
; त्ति द्व से उपासना करने वाला 
साम 3७ द्न्तरल प+ २>>जीचर होता न्‍् न झौर भामोत्तरद धीकी अफपमक उपाउना 
साम के वियय में स्वतंत्र होता है (छा> इ० 3 १।५) भोर दामोत्तरदर्ती दाक्‌ की उपाउन 
करने वाला दाणी के विपय में स्वचन्त होता है। (छा० 5० 3२।२) ! इस प्रकार फल विद्येप 
दे उपपत्ति उपानसनाओं के प्रतीकाधीन होने से ही द है। इसके विपरीत उपासनाओं के 
का उपपात्त उदाननाज्ञा क प्रताकाधाद हुांच उ हूं सन्‍मद ह्‌। इसक विपनात उपासनाओं के 
ख्लन्त्स्द्रदी व हि] परफल दछिचेप 3 ०. पउपत्ति सम्णद नहीं - द्यों स्य ब्रह्म लबिशिष्ट न्श् कै ४ 
ब्रह्माधीन मानमे पर फल विश्वेप की उपपत्ति सम्भव नहीं है, दयों कि ब्रह्म लविधिष्ट है । बतः 
री प्रतीक्ा लम्घन-उपासनाओंं >ः कला फल इतर उयपायनाओं नर जे 5 अमान नहीं 3>47<4 
प्रताक्तालम्घन-उपासनाओा का फल इतर उयायनाआओं के फल के समान नहा हूँ । 
अत दि 2:35 ने पूर्णतया विदित है कि प्रतीकोयासना के द्वारा प्रह्म 
ऊपर क्रए गए वचन स यह पूछतया विदत हू थक प्रती को पासना के द्वारा ब्रह्म- 
साक्षात्कार कदा धि सम्भव नहीं है हक उपासता की यही लक. गिता है + क्ोपा >> 
साक्षात्कार कदा।ध सम्भव नहा है । पत्राक उपातद्ततरा का यह पता हू क्ि प्रदीक्षोपासक 
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॥ अत 
्क्ज्ड के हारा / एकाग्रता का अम्यास है लौर ब्रह्मसा 
इस उपासना के द्वारा चितृल्‍्ली एकाग्रता का अन्‍्यास करता है कौर क्रह्म 














संच्यास की उपयोगिता बौर योग्यता 

ब्रह्मसाक्षात्कार में संन्यास की उपयोगिता के सम्बन्ध में बाचायों में मतभेद मिलता 
है! छुछ आचायों का मत है क्रि ब्रह्मविद्या के प्रादुर्भाव के प्रतिवन्‍्धक् अनेक पाप बन्नादि के 
बनुप्ठान से निवृत्त हसे है, परन्तु हुछ ऐसे पाप भी हैं, जो संन्यासजनित बपूर्व से निवृत्त होते 
हैं। इस प्रकार कर्म के समान चित्त घुद्धि के द्वार ही संन्यास की भी उपयोगिता स्वीकार्य है । 
ठद़ेत वेदान्त के कुछ काचार्वो का मत है कि संन्यास के, श्रवण जादि क्यु अंग होने के काडग 
संन्दास का फल ब्रह्मद्रान सिद्ध ही है। उक्त मत विवरण सम्प्रदाय के कनुव्ायियों के द्वारा 


स्वीकार किया गया है । कुछ भी हो, संन्यास ग्रहण, श्रवणादि में सहायक छलेने के कारण क्रह्म- 
साक्षात्कार का सहायक तो भवइय है, परन्तु वह अनिवार्य हपसे द्रह्मत्नाब्रात्तारबप फल 


दादा कदापि नहीं कहा जा सकता, क्योंकि केवल संन्यासग्रहण से वद्यसान्नात्तार की 
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ब्रं० सूु० ४२१।३१ 

द्र० मू० ४(३११५ तथा देखिए--वेदान्त कौमुदी द्वितीय 
ने दस्य प्रतिमा$छ्ति इवे० उप० ४॥१६ ॥ 

ब्र० चु०, शा० भमा० जे।रा।१६॥ 
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पए्८ ७ जरद्ेलवदान्त 
सिद्धि वदापि सम्भय नही है । परमहसोपनिषदु मे तो यहा तक वहा है कि सन्‍्यास आश्रम को 
घारण करने वा ता पृ प्प यदि ज्ञान प्राप्त नही करता तो अज्ञानवश महारीरव आदि धोर नरवों 
की प्राप्त बश्या है।* छत सस्यामग्रहण परमात्मसाक्षाज्ार का अनिवार्य कारण नहीं हे 
सत्र प्रहष की याग्यता वे सम्बन्ध में भी विद्वानों वे एकाधिक मत मिलते हैं। स्मृति 
बाएप के कायार पर बुझछ विद्वाना वा मत तो यह है क्रि ब्राह्मण, क्षत्रिय एवं वेश्य, इन तीनों 
वर्णों बे लिए हा ब्रद्मार्यादि चारा आथ्रम्ता वी व्यवस्था है।* सुरेदवराचार्य मी हिजमात्र को 
सन्वास एवं ध्रवणादि क्र अधिकारी बतलाते हैं ।४ परस्तु एक अन्य सम्मानित मत के अनुसार 
ब्राह्मण माज वो ही संन्यास प्रहण बरने का अधिवार है । आज दे शावर सम्प्रदाय देः अनु. 
यायी संम्बासिया द्वारा उबत मत को ही महत्त्व दिया गया है। ब्राह्मण की ही सम्मोस का 
अधिकार स्वीकार करने वाले विद्वानों का कथन है कि यद्यपि स्मृति में तीनो वर्षो वे! संन्यास 
कौ चर्चा है परन्तु विरोधाधिकरणन्याय से उसी स्मृति वे! अर्थ का परिद्रहण करना चाहिए 
जो श्रुति से पिझद्ध नहीं है ।* अत श्रूतिमे कही भी कद्राह्मणेतर के लिए सन्‍्यास की व्यवस्था ने 
होने बे वारण पंगतय के लिए सब्याग की व्यवस्था सिद्ध करते वाला रमृति बाबय श्रुति 
विरुद्ध होने के कारण अमान्य समझा जाएगा । 


वेदान्त दर्शन भे मुक्ति वा स्वष्टप 

वेदान्त दर्शत के सर्वोच्च प्रतिपाथ मीक्ष का विवेचन उपनिपद्‌ दर्शन से ही पूर्णतया 
मितना कषारम्भ हो जाता है, यह हम द्वितीय अध्याय दे अत्तमं त देख चुने हैं। यह बात दूसरी 
है कि प्रानीन उपतिपदो में जीवन्मुक्िति एवं विदेह मुवित आदि विपयी वा पूर्ण एवं स्पष्ट विने 
सघन नहीं मिलता । उपनिपत्वकालिक मुवितिसम्बन्धी स्रिद्धाल्त का पूर्ण विश्रास हमे शाकर 
वेदास्त वे! बस्तगेंव उपलब्ध होता है। आगे चलकर शक्राचार्यपरवर्ती सर्वज्ञात्मपुनि आदि 
क्ाचार्यों ने मुबित के साम्वन्य मे विन्‍त भिन्‍ने दुष्टियों से विचार किया घा। इस स्थल पर 
शक राचार्य और उनके परवर्ती आचार्या द्वारा प्रतिपादित दर्शन के वाघार पर मुततित सम्बन्धी 
सिद्धान्त का विवेचन क्या जाएगा। 


मुबिल वी परिभाषा और उसका स्वरूप 


मुक्ति शज्द की निष्पक्षि भुच्‌ (मोचनाथंत्र) धातु से वित्त प्रत्यय होने धर निष्पन्त 
होती है, विसका बर्थ छूटवारा पाना होता है। उपयूवल व्यू(यत्ति वे आधार पर आट्मबोध 
हीन॑ पर अध्यासजन्ध मिस्या बन्धन से छूटकारा पाने का नाम सुकित है। वस्तुत आत्सासवंदा 





१ नच सन्यभनादेशसिर्दधि समधिगच्छति +ग्रीता ३॥४। 

२ काप्टरण्डोबतीयेन सबर्जीज्ञानवजित । 

में याति नरवात्‌ घो टानू महारोरवसजशक्ानत्‌ ।--परमहसोपनिपद, ईशादिविशौच्र शतौ- 
पनिपद्‌ पृ० १६६ (निर्णयतागर, दम्बई १६४८) ॥ 

बाहाण क्षत्रियोद्रापि वंब्यीवा प्रत्रजेद गहात। 

सयाणामधिवर्णनामी चत्वार आश्रमा ॥--सि० ले० स०, द्वितीय परिच्छेद से उद्धत 

४ ब० भाण्वाी०, १० ७५४८-७४६ | 


४. अच्येतु ब्राह्मएस्वंद सयासो बहुधाश्रुव +-बेदान्त सिद्धान्त सूबित मजरी, ३४१२ | 
६. सि० ल० स०, तृवीय परिच्छेदा 


० 


गद्व॑तवाद का स्वरूप विवेचन छ २२६ 


विक्वार रहित होने के कारण वन्वन एवं मोक्ष के प्रश्न से अतीत है, परन्तु अविद्यावश् जीवकोटि 
में बने पर उसमें जगतू के सम्बन्ध में ममत्व-परत्व आदि मनेकानेक बन्धव उत्पन्द हो जाते 
हैं, जिनके कारण जीव आत्मबोब करने में बसमयं होता है। आत्म बोध न होने के कारण ही 
जीव जगत्‌ की समस्त वस्तुओं से कोई सम्बन्ध न होने पर भी अविद्या के कारण अपना मिथ्या 
सम्बन्ध स्थापित कर लेता है। यह मिथ्या सम्बन्ध ही मिव्या वन्धन का मूल है। जब वन्धन 
की मूलभूता इस अविद्या की निवृत्ति हो जाती है तभी जीव मुक्त कहलाता है। परन्तु वन्चन 
एवं मोक्ष की व्यवस्था पारमाथिक न होकर मायिक ही है ।* 

धंकराचार्य ने मुवित का स्वहप निर्वारित करते हुए मुक्ति को पारमाधिक, कठस्थ, 
दित्य, आकाश के समान सर्वव्यापी, समस्तविक्रियाओं से रहित, नित्य वप्त, मनिरवयव, स्वयं- 
ज्योतिस्वमाव कहा है । शंकराचार्य का कथन है कि मोक्ष की स्थिति में घर्म और अधर्म 
अपने कार्य युख-दःख के साथ तोनों कालों में भी सम्बन्ध नहीं रखते । इसो शरोररहित स्थिति 
को थंकराचार्य ने मोक्ष कहा है ।* वेदान्त दर्शन की मुक्ति आनन्द रूप है। वह च्याय दर्शव की 
तरह घुप्क नहीं है। 


बविद्यानिवृत्ति और बात्मवोध 
आत्मचोधच का ही नाम मुक्ति है और अविद्या जीव की मुक्ति में वाघक है, यह 
विचार अभी व्यक्त किया जा चुका है. अविद्यानिचृत्ति के सम्बन्ध में मी वेदान्त के आचायों 
के भिन्‍न भिन्न मत मिलते हैं। जैसा कि अप्पय दीक्षित ने ब्रह्मसिद्धिकार के मत को स्पष्ट 
करते हुए कहा है, श्रह्मसिद्धिकार के मतानुमार आत्मा ही अविद्यानिवृत्ति है ।* चित॒युखा- 
च.ये एवं विमुक्रतात्मा भी उक्त मत के ही समर्थक हैं। इन आाचार्यों ने अविद्या निवृत्ति को 
क्रह्मनान कहा है ।* ब्रह्म सिद्धिक्ार के उत्त मत के सम्बन्ध में मेरा निवेदन है कि आलोचकों+ 
का वपष्पय दीक्षित पर यह आज्षेप उचित न, कि ब्रह्मसिद्धि में आत्मसाक्षात्तार को 
अविद्या निवत्ति कहा है, आत्मा को नहीं । क्योंकि आत्मासाक्षात्कार की स्थिति में आत्मा के 
अतिरिक्त और किसी की सत्ता ही नहीं रहती । आनन्दवोबाचायं अविद्यानिवृत्ति को सत्‌ 
जसतू, सदसत्‌ और अनिवंचनीय से भी विलक्षण मानते हैं । अपने मत की पुष्टि में आनन्द- 
वोबाचार्य का तर्क है कि अविद्यानिवृत्ति को सत्य इसलिए नहीं कहा जा सकता कि अविद्या- 
निवत्ति को सत्य मानने पर बद्गैतमिद्धि नहीं हो सकती | अविद्यानिवृत्ति को असत्‌ इसलिए 
नहीं कहा जा सकता कि अनत्‌ मानने से अविद्यानिवृत्ति में ज्ञानसाध्यसव नहीं हो सकता। 
इसके अत्तिरिवत्त अविद्यानिवत्ति को सदसत इसलिए नहीं कहा जा सकता कि सत्‌ एवं असत्‌ 





१. मानसोल्लास २।५६ अड्यार मद्रास , 
इदं तु पारमा्थिक कूटस्थं नित्य व्योमवर्त्सवंव्यापि स्वविक्रियारहितं नित्यतृप्त॑ निर- 
वयव॑ स्वयंज्योतिस्वभावम्‌ । यत्र धर्माधमौ सहकार्येण कालत्रयं चनोपावतेंते। तदेतद- 
दारीर॒त्वं मोक्षास्यम्‌ । ब्र० सू०, चा० भा० १8४ ॥ 
३. अयकेयमविद्यानिवृत्ति: ? आत्मैवेति ब्रह्मसिद्धिकारा: । 
--सिद्धान्त लेश संग्रह, चंतुर्य परिच्छेद 
४. व4870 ०7 ४८००४, 9- 289. 
५. बहीं, 9. 258-259. 


२३० ए अद्वेत्त वेदान्त 


एक दूसरे के विरोधी हैं। आनन्द बोधाचार्य के मतानुसार जविद्यानिवृत्ति वी अनिवेचनीयता 
भी अस्वीकार्य है। आचाये का विचार है कि बविद्यानिवृत्ति को अनिर्वंचनीय इसलिए नहीं 
कहा जा सकता कि सादि-अनिर्वेचनीय पदार्थों के प्रति अज्ञान के उपादात कारण होने से, 
अविद्यानिवृत्ति के अनिर्वचनीय मानने पे अविद्या निवृत्ति की फलभूत मुवित्र में भी अपने 
उपादानवा रण--अविद्धा की अनुवृत्ति प्रसक्‍त होगी और इस प्रकार मुवित वी स्थिति अनिष्पन्त 
ही रह जाएगी ।* बत आनन्‍्दत्रोधाचार्य के मतानुसार अविद्यानिवृत्ति को रात, असतू और 
अनिवंचनीय से विन्नश्षण किसी प्रचम प्रकार का ही स्वीकार किया गया है ।* इष्ट्सिद्धिवार 
विमुक्तात्मा ने भी अविद्यानिवृत्ति को विसी पचम प्रवार का ही माना था। आननदबोधा- 
दाय॑ के न्याय मकरन्द में अविद्यानिवृत्ति को अनिर्वाच्य भी कहा गया हैं ।* न्याय मकरूद के 
दीकाकार चित्सुसाचाय॑ के खनुसार उक्त मत का लेखक आनन्द बोघाचार्य को ही सिद्ध क्रिया 
गया है। परन्तु ऊपर हमने अविद्या निवृत्ति के सम्बन्ध में सिद्धान्तवेशसग्रहुकार वे अनुगार 
आनन्दबोधाचार्य के जिस मत का उत्लेख किया है उप्तके कनुसार अविद्यानिवृत्ति वी अनि- 
वच्यता का निराकरण हुआ है। यदि विचार कर देखा जाए तो उपयु कत दोनो मतो में बोई 
पंद्धान्तिक विरोघ नही है। दोनों ही मत परमाथ सत्य के समर्थक हैं। प्रवाशात्मा ने भी दोनो 
ही मतों का निरूपण एवं समर्थन किया था। 

मेरे विचार से अविद्यानिवृत्ति को अनिवंचनीय मानना ही तर्क सगत होगा, वयोकि 
जब अविदया ही वनिवंचनीय है तो उसदी निवृत्ति भी अनिवंचमीय मानी जाएगी। यदि शंका 
हो क्रि मुक्ति में मी अविद्यानिवृत्ति की अनुवृति होगी तो उसकी उपादानभूता। अविद्या की 
भी अनुव्‌ त्तिहोने से अनिर्मोक्ष की प्रसवित्र होगी, तो यह अनुचित है, कारण कि अज्ञाननिवुत्ति 
की अनुवृत्ति में कोई प्रमाण नही है। बयोकि जो पदार्थ उत्पन्न होते हैं उनमे उत्पत्ति नाम का 
एक भावरूप विवार है, जो केवल एक ही क्षण मे (उत्पत्त्यवच्छिन्न काल) में ही रहुता है। 
इसी प्रवार निवृत्ति (विनाश) भी पदार्थों वा मावख्प धर्म ही है, जो निवृत्यवच्छिन्त वाल में 
ही रहता है। उत्पत्ति और निवृत्ति, धांद्य गौर विनाश काल के अतिरिवत यदि अस्य काल में 
रहती होतीं तो चिरकालोससन घट में औौर तिरविनष्ट घट में 'उत्पन्त होता है और सप्ट हीता 
है' ऐसा व्यवहार हुआ होता। गत अत्यन्त क्षणिक्त सविद्यानिवृत्ति की अनुवृत्ति मौक्ष काल 
में कदाएि नहीं सिद्ध की जा सकती। यत अविद्यानिवृत्ति की अनिर्वाच्यता उचित ही है । 

जहां तक मविद्यानिवृत्ति और दात्मदोधघ का प्रश्न है, अविद्यानिवुत्ति होने पर 
आत्मवोध स्व0' हो जाता है। जिस प्रकार कि कोई व्यक्ति अपने गले में हार के रहते हुए भी 
विस्मृति के कारण द्वार को यत्र-तत्र लोजता फिरता है, परन्तु विस्मृति दूर होने पर उस्ते अपने 
गले में दही प्राप्त करता है, उसी प्रकार नित्यानन्दस्वहप ब्रह्म जीव की नित्य प्राप्त होते हुए 
भी जीव के, अनादि विद्या से झादृत्त होने के कारण भप्राप्त-सा प्रतोत होता है। जब श्रव- 
णादि केद्वारा अविद्या की निवृत्ति हो जाती है तो जीव वो अपने आनर्दस्वहूप का बोघ 
तत्ाण हो जाता है| 


१ पिद्धान्त लेश सरह, चतुर्थ परिच्छेद । 

२३ न्याय मकरद, पृष्ठ ३६२ (चौसवा सस्करण ) । 
३ न्याय मकरंद, पृष्ठ २५७॥ 

४ पएश्ाडि णा एच ए 287. 


बहंतवाद का स्वरूप विवेचद छ २३१ 


मुवत पुरय का व्यवहार 

खुद्त पुरुष के व्यवहार के सम्बन्ध में विचार करते हुए इस समस्या पर विचार करना 
परमावश्यक है कि मुक्त पुरुष का अपंचमय जगन्‌ के साथ किस प्रकार का सम्बन्ध होता है। 
इस समस्या का समाधान करते हुए धंकराचार्य ने कह्दा है कि मुक्द पुरुष के लिए यह प्रप॑च रूप 
जगत्‌ उसी प्रकार नप्ट हो जाता है, जिस प्रकार कि अग्नि के द्वारा घृत का का्िस्य नप्ट हो 
जाता है।* यदि मुवित प्राप्त होने पर जगत्‌ का ही विनाश हो जाता तव तो एक व्यक्ति के 
मुक्त होने पर ही समस्त जगत्‌ का विनाश हो गया होता ।* बतः मुक्त प्राप्त होने पर पमस्त 
भौतिक जगत्‌ का विनाश न होकर केवल जीव की जगदुबुद्धि का ही विनाश होता है। बद्धा- 

वस्बा में जो प्रपंचमय जगत्‌ जीव को सत्य रूप से भासित होता है, मुक्तावस्या में उसका 

प्रपत्र आन्त हो जाता है ।* प्रपंच झान्त होते पर मुक्त जीव की द्वैतवुद्धि का भी विनांश हो 
जाता है।* रत्त्वत्रोध की स्थिति में ब्रह्मज्ञानी पुरुष स्वयं ब्रह्मूूप ही हो जाता है--ग्रहम हि- 
भवत्ति य एवं बेद ४४ 

मुक्त पुन्प एवं वद्ध पुरुष के व्यवहार में यही अन्तर है कि मुक्त पुरुष के लिए मविद्या 
की निवृत्ति होने पर मिथ्याभिमान एवं अश्रमजन्य दुखादि की अनुभूति नहीं होती, क्योंकि 
दुखायनुभूति का कारण मिथ्यानिमान ही है। इसके विपरीत भविद्याजन्य मिय्याभिमान के 
कारण ही वद्ध संस्ारी पुरुष को दुखादि की अनुभूति होती हैं! मुक्ति सम्बन्धी सिद्धान्त के 
विय्र में इस शंका का होना स्वाभाविक है कि जब परमेश्वर रूप रामादि को अनेक अवसरों 
पर भज्ञान एवं दुखादि का अनुभव करते हुए देखा जाता है तो साधारण मुक्त पुरुषों में अन्ञान 
एवं दुखादि की अनुभूति का पाया जाना आश्चर्यजनक नहीं कहा जा सकता । उक्त शंका के 
सम्बन्ध में यह निवेश है कि ईइवर रूप रामादि द्वारा किया गया भज्ञान एवं दुखादि का 
अनुभव ईश्वर का नट के समान अभिनय मात्र हैे। लोक मर्यादा के लिए ही ईश्वर को इस 
अभिनय की आवश्यकता पड़तो है।* सुरेश्वराचार्य ने मुक्त पुरुष के व्यवार के सम्बन्ध में . 
विचार करते हुए कहा है कि जिस प्रकार निद्राभंग होने पर द्रप्टा स्वप्नदृष्ट पदार्थोंको पुनः 
नहीं देखता है, उत्ती प्रकार ज्ञानी सम्यक्‌ ज्ञान होने पर विश्व को नहीं देखता है ९ ज्ञानी के 
विश्व को न देखने का यही तात्पर्य है कि उसे सर्वत्र आवन्दस्वरूप ब्रह्म के अतिरिक्त किसी 
अन्य वस्तु को सत्ता नहीं दृष्टिगोचर होठी। ऐसे मुक्त पुरुष का लोक में जडव॒द व्यवहार 
देखा जाता है ।* श्रुति में मुक्त पुरुष को चक्षु रहते हुए भी मचक्षु के समान और कर्ण होते हुए 





ब्र०सू०, दशा० भा०, ११४। 

न्र० सू ०, शा० भा०, ३३२११ । 

माण्डक्योपनिपद्‌, चा० भा०, १३ ॥ 

जञातेईतं न विद्यते, मा० कार श८। 

वृहृदारण्यकोपनिषदु, ४।४२५॥ 

सिद्धान्तलेशस प्रह, चतुर्थ परिच्छेद । 

निद्रयादशितानर्थान्व पश्यति ययोत्वितः । 

सम्यक्जानोदयादुध्व तथा विश्व न पशयति ---मानसोल्लास १३२ । 

८. नापृष्ठः कस्पचित्त ब्रूयातू न चाइन्येनपुच्छतः । 

जाननन्‍्नपिहि मेधावी जडवल्लोके आचरेत्‌ ।--वै० सि०मु० पृ० २५५४ से उद्धत 
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रे ० बद्वतवेदान्त 


भी अकर्ण ' के समान कहा गया है। मुक्त के अचझु एवं अकर्ण होने का थद्द तात्पर्य है कि मुक्त 
पुरुष नेत्र एवं कर्ण रहते हुए भी किसी विषय को कामना से नही देसता और न सुनता है । 
इसोलिए जगत्‌ के समस्त विषयों में ज्ञानी की अनासवित देखी जाती है । उपदेश साहस्री वे 
बन्तगेंत दाकराचार्य ने आत्मवेत्ता जीवन्मुक्त पुस्ष के लक्षण बतलाते हुए कद्धा है कि जो जाप्रत्‌ 
सदस्पा में भी सुपुष्तयवस्था का अनुभव कस्ते हुए दंत जगत को नहीं देखता और यदि इस 
इईतात्मक जगत्‌ को देखता है तो उसे अद्वेत रूप ही समझता है तथा कर्मों को करते हुए भी 
जो निष्किय है, वही गात्मदेता मुक्त पुरुष है ।* 


क्या भुवत पुष्प का परलोकगमन सम्भव है ? 


मुक्त पुरुष के सम्बन्ध में इस दवा वा होना स्वाभाविक है कि क्या मुक्त पुरुष देह(याग 
के पदचात्‌ विशी लौकान्तर की प्राप्ति करता है अथवा नही । अद्वेत वेदान्त के अनुसार जीव 
वी ब्रद्यात्मता सिद्ध होने पर उस्तका ल्ोदान्तरगमत क्दापि सम्भव नही है। 'न तस्य प्राणा 
उत्करामन्ते” (उस आत्मज्ञानी पुरुष के प्राण उत्क्रमण को नहीं प्राप्त होते) भादि श्रुत्ति वावय भी 
उबउ दिद्धान्त के ही प्रतिपादक हैं। इस प्रकार आात्मज्ञानी मुक्त पुरुष वतंमान दवरीर को त्याग 
कर लोकान्तर को प्राप्त नहीं होता, अपितु अपने प्रारूध कर्मों के क्षय पयेन्त सुज दु ख को 
भोगकर अन्त में विदेह केवत्य को प्राप्त करता है ।* इस विपय का विवेचन अभी जीवन्मुकित 
एवं विदेदमुक्ति के तुलनात्मक समीक्षण के अवप्र पर छिया जाएगा। मुक्त पुरुष के सोकान्तर- 
गमने के सम्जन्ध में विचार करते हुए ब्रह्मसूत्र के अन्तर्गत कार्य बादरिसस्थ गत्युपपत्ते 
(्रि० सू०, ४३॥७) युत्र के अन्तर्गत बादरायण द्वारा उद्धृत आचाय॑ वादरि के मत की पुष्टि 
करते हुए कहा गया है कि सग्रुण द्रद्म में गस्तव्यत्व की उपाधि हीने के कारण उपासक ईइवर 
की प्राप्ति कर सकता है, परन्तु इसके विपरीत परक्रह्म में गन्तृत्व, गन्तव्यत्व या गति की कल्ना 
नहीं हो सकठी, तर्योकि ग्रह्म सर्व पत्त एद भमन करने दालो का प्रत्यगात्त्मा है ९ प्रह्म देत्ता मुक्त 
पुरप जब स्वैय ब्रह्म रूप हो जाता है और भद्वेत सत्य ब्रह्म के ऋतिरिवत जब्र किसी अन्य पदार्ष 
को सत्ता द्वी नहीं देसी जाती तो फिर मुवत के लोवान्तरगमन कप अ्रइन द्वी मद्दी उपस्यित होता । 


जीवनूमुवित भर विदेहभुक्ति 


मूलतत , मुक्ति के अन्तर्गत भेद का निरूवण शाकर वेदार्त के प्रतिकूल है। दकराचाये 
मे भुवतावस्चा वो एक रूप ही माना है। लत शाकर वेदान्त में मुक्ति सम्बन्धी जो भेद मिलते 
हैं, वे परिस्थिति के अनुसार किए गए भेद हैँं। झाकर वेदास्त में मुक्ति के जीवन्मुवित झौर 
विदेह मुक्ति--ये दो भेद मिलते हैं । जोवन्मुवत प्राणी के लिए अविदधा की निवृत्ति एवं ब्रह्म 


३ से लह्दुरचशुरिव सकर्णो अकणदव--वेदान्दसार ३५ से उद्धृत । 
३ सुपुप्तवज्जाप्रतियों न पश्मति, द्वव चल पश्यन्नपि चाउयत्वतः | 
ठथाचजुर्वे्तदि निष्कियदच॒य , सआत्मविन्नानय इतीह निश्चय ॥| --उपदैशसाहंख्री 


रि १०॥ ११ 
ब्रेदान्त परिभाषा, परिच्छेद ८ ! 


« ब्र० सुृ०, दा० मा०, ४39॥ 
बही, ३४॥५ | 


रन स्ड 
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बोध होने पर कर्मादि का बन्धन समाप्त हो जाता है। परन्तु जिस प्रकार छोड़े हए बाण की 
निवृत्ति, वेग का क्षय होने पर होती है, उसी प्रकार जिस कर्म का फल प्रवृत्त हो चुका है, उसकी 
निवृत्ति शरीरपात होने पर ही होती है। इस प्रकार जब तक प्रारूध कर्मों क्वा भोग समाप्त 
नहीं हो जाता तव तक मुक्त पुरुष को भी जीवन धारण करना ही पड़ता है। बंकराचायं मे 
जीवन्मुक्ति की स्थिति को कुम्भकार के चक्र के दृष्दान्त से स्पष्ट करते हुए कहा कि जिस प्रकार 
एक वार चलाया हुआ कुम्मकार का चक्र तब तक नहीं रकता, जब तक क्रि उसका वेग समाप्त 
नहीं हो जाता, उसी प्रकार मुक्तपुरुष को भी प्रवृत्त फल वाले कर्मों के भोग के लिए जीवन घारण 
करना पड़ता है। यही जीवन्मुक्ति की स्थिति है । जब जीवस्मुक्त प्राणी का प्रारब्ध कर्मो का 
भोग समाप्त हो जाता हैं, तो उत्तका देह नणष्ड हो जाता है और वह विदेहकंवल्य की उपलब्धि 
करता है। इस प्रकार जीवन्मुक्ति में प्रारब्ध कर्म का मोग समाप्त होने के कारण जीवन्मुक्त 
प्राणी को झरीर धारण करना पड़ता है और विदेह मुवित में प्राणी कर्ममोग समाप्त करके शरीर 
बन्बन ज्ञे सदा के लिए मुक्त हो जाता है, यही जीवन्मुक्ति और विदेह मुकिस का प्रधान भेद है । 


मुक्तात्माओं द्वारा, शरीरपात होने पर पुत: शरीर धारण करने की समस्या पर 
विचार 

प्राचीन इतिहास में मुक्त आत्माओं के शरीर धारण करने की अनेक कथाएं मिलती 
हैं। अपान्तरतमा नामक आचार ने विष्णु की आज्ञा से कलि और द्वापर की संधि में कृष्णद्व॑पा- 
यन रूप से जन्म ग्रहण किया था। इसके अतिरिक्त ज्ह्मा के मानसपुत्र वश्िष्ठ ते भी तिमि के 
शाप से पूर्व देह का त्याग करके ब्रह्मा के आदेश से मित्रावरुण के रूप में जन्म ग्रहण किया था । 
इन दुष्टान्तों के अनुसार अपान्तरतमा आदि लोक मर्यादा के अर्थ वेदप्रवरतंन आदि अधिकार 
में नियुक्त हुए थे । अत: उनकी स्थिति अधिकाराधीन है। जिस प्रकार अथ तत उष्व॑ उदेत्य 
नैवोदेता नास्तमेत॑कल एवं मध्ये स्थाता' (छा० उ० ३।११॥१) श्रुति वावय के अनुसार सूर्य 
सहत्नों युगों तक जगत्‌ का अधिकार चलाकर उसकी समाप्ति होने पर उदय और बस्त ते 
रहित होने पर कंवल्य का अनुभव करता है, और जैसे आज भी ब्रह्मवेत्ता आरम्भभूति कर्मों के 
भोग के क्षीण होने पर कैवाल्यानुभूति को प्राप्त करते हैं, उसी अकार परमेदवर द्वारा तत्‌-तत्‌ 
अधिकारों में नियुक्त हुए अपान्तरतमा बादि कंवल्य के हेतु--सम्बक्‌ तत्त्वजञान के होने पर भी 
कर्मो के क्षीण न होने से, अधिकार पर्यन्‍्त शरीर घारण करते है बोर कर्मों के क्षीण होने पर 
विदेह कंवल्य की प्राप्ति करते हैं ।* इस प्रकार ईश्वर रूप को प्राप्त अपान्त रतमा आदि को भी 
जव तक कम क्षीण नहीं हो जाते, तव तक पुनः-पुनः शरीर वारण करना ही पड़ता है| 


समीक्षा 

किराचाय के परवर्ती आचार्यो ने थांक्ररवेदान्तसम्मत जीवन्दुक्ति एवं विदेह 
मुक्तिसम्वन्धी सिद्धान्त की विस्तृत आालोचना की है। सर्वज्ञात्ममुन्रि तो जीवन्मुक्ति को हो 
अस्वीकार करते हैं। सर्वेत्ञात्ममुनि का तर्क है कि अविद्या के विरोधी तत्त्वत्नाक्षात्कार के 





१. एवमपान्तरतमः प्रभूतयो5पीदवरा: परमेश्वरेण तेपु तेप्वथिकारेपु नियुक्ता: सन्‍्तः सत्यपि 
सम्यग्‌ददांने कंवल्यहेती अक्षीणकर्माण: यावदधिका रमवत्तिप्ठन्ते, वदवसाने च अपवृज्यन्ते । 
ननें सु, बा० भा० दाशाइर। 


२३४ 7 अद्वेतवेदान्त 


उदित होने पर लेशरूप से भी अविश्या ती अनुवृन्ति नहीं हो सपती। अत जीवस्मुवित का 
प्रतिपादक शास्त्र श्रवण आदि विधि का वेवत नर्थवाद मात्र है, क्योकि जी नमुवित के प्रतिपादन 
में शास्त्र का बुद्ध भी प्रयोगन तही है। इस प्रकार जिस पुरुष से निदिब्यासन किया है, उ्त 
पुर॒ष को ब्रह्मसाक्षातक्ार की उत्पत्ति सात से विलार और वासना के साथ अविद्या वी 
निवृत्ति ही जांती है ।* झकरावार्य और सर्वज्ञात्ममुनि वे घिद्धान्तो के इंस भय में साम्मत्य है 
कि व्रह्मसाक्षात्वार होने पर अविद्यालेश दीप नहीं रहता । ब्रह्मयवादी दशकराचार्य वे सिद्धान्त 
के बनुमार ब्रढ्य मसण्टो एवं अनन्‍्तप्रकानज्ञ सम्पन्त है। अत अखण्ड एवं अनन्त प्रदाश 
सम्पन्न बढ़ा दा साक्षात्कार होने पर स्विद्यालेश का प्रश्त नही उपध्यचित होता। परन्तु जैसा 
कि सर्वजात्ममुनि ने कहा है अविद्यालेश के निराकरण द्वारा जीवस्मुक्ति वा निराकरण 
असमीचीन है। जैसा कि अभी ऊपर कहा जा चुका है ब्रद्मताक्षात्कार होने पर अपान्तरतमा 
भादिकी भी प्रारघ कर्मों का भीग भोगने के लिए पुन जन्म ग्रहण करता पड़ा था। अत 
सर्वज्ञास्ममुनि वा यह कथन झाकर वैदान्त के प्रतिकूल हैं कि अविद्या लेश न रहने के कारण, 
ब्रह्ममाक्षात्कार होने पर जीवन्मुक्ति का प्रदन नहीं उउस्थित होता । 

विद्यारण्य के, देहेल्थियादिसघात के उपादान कारण--अविद्या की निवृत्ति होने 
पर जीवन्मुकित वी जसगतता का निराकरण करने हुए बहा है कि तत्साक्षात्रार होने पर 
भी प्रारव्य वर्मों का नाश होने तक अविद्यालेश की अनुवृत्ति होने के कारण जीवरभुकित नी 
सिद्धि होगी एऐ इस प्रकार विद्यारण्य वे विचारातुमार प्राख्य क्‍्मे पूर्णतया अविद्यानिवृत्ति 
में बाघक है । तत्दताक्षात्तार होने पर भी अविद्यालेश की अनुवृत्ति का विचार, जता कि 
ऊपरर कहा जा चुका है, शकराचार्य द्वाराप्रतिपादित मुवितविययक विचार से भिन्‍न है। शव रा- 
चाय अविद्या की पूछ निवृत्ति के पश्षपाती हैं । 

मण्टन मिश्र ने जीवन्मूवित के सम्बन्ध मे दो विरोधी विधारों का उल्लेख किया हैं।' 
जीवन्मूवित का निराकरण करते हुए एक शोर उन्होने सद्योमुजित का समर्थन स्या हैतो 
दूसरी ओर प्रवारान्तर से जीवन्मुक्ित का प्रतिपांदन भी क्या है। सद्योमुतित वार समर्थन 
क्रते हुए मण्डनमिश्र का कथन है कि ब्रह्मसाक्षात्तार होने पर प्राणी के समस्त सचित, 
धसतीयमान एवं प्रारम्ध चर्मो का हो क्षय हो जाता है। ब्रह्मसिद्धित/र वा कथन है कि समस्त 
कमों का क्षय होने पर प्राणी का देहपात हो जाता है और बहु विदेहबंवल्य को प्राप्त वरता 
है। उक्त से वा ही सम्धंत करते हुए कुछ विद्वानों वा वथन है कि 'क्षीपन्ते चास्‍्म बर्माणि 
तस्मित्‌ दुष्टे परावरे' (ठप प्रयुवर परमात्मा वा साक्षात्ववार होने पर ब्रद्मवेत्ता वे समस्त 
बमों का क्षय होता है) इस शुत्ि-- तथा 'क्ानारित सर्वेकर्माणि भस्मसात्‌ झुरुते नथा! (प्रज्व- 
लिंत भग्नि जिस प्रयार समस्ल द्राप्ठ को जलारर भस्म कर देता है, उसी प्रशार आत्मज्ञान- 
रूप प्रखलित अग्नि झम्पूर्ण कमोंको भस्मीमूत करता है) इत्यादि स्मृति बादयों के अनुगार 


१ सि० ले० स०, ५१६-५४। 
२ ब्रह्मंब हि मुवतयवस्था, न चंत्रद्मणोल्नेगराआस्योगो:स्ति । 

नायर ० सू+ शाए भा०, ३।४४२ | 
दे. तहिं तत्वसाक्षास्तारे जावेश्पात्रार उतवमविद्यावियानुपुत्या जीयल्मूतितरस्तु । 


+>वि० प्र ० स० सं, पृ० रेच्२ | 
४. ब्रद्मसिद्धि, पृ० १३०। 
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बहाजान के द्वारा समस्त कर्मों का क्षय सिद्ध होता है ।! परन्तु श्रृति एवं स्मृति के वावयों के 
पारस्परिक सामंजस्य के आधार पर यदि इस विपय का अध्ययन किया जाए तो उक्त मत का 
अनौचित्य स्वयं सिद्ध हो जाता है, क्योंकि 'तस्य तावदेवचिरंयावस्नविमोक्ष्येष्य संपत्स्ये' (उस 
आत्मज्ञानी विद्वान के विदेह केत्रल्य में तब तक ही विलम्ब है जब तक प्रारत्ध कर्मो का क्षय 
नहीं होता) इस श्रुति वाक्‍य तथा नामुकत क्षीयतेकर्म' (विना मोक्ष के कर्म का क्षय नहीं होता) 
इस स्मृति वाक्य के अनुसार प्रारब्ध कमों का क्षय ब्रह्ममाक्षात्कार होने पर भी बिना भोग 
किए नहीं होता ।१ अत: मण्डनमिश्र प्रभृति विद्वानों का सद्योमुक्ति क। विचार समुचित नहीं 
प्रतीत होता । 
जैसा कि ऊपर उल्लेख क्रिया गया है, मण्डन मिश्र ने ब्रह्मसिद्धि के अन्तर्गत जीव- 
न्मुक्ति के समर्थक त्रिचारशका भी उल्लेख किया है।'* परन्तु उनका जीवन्मुवित का सिद्धान्त 
घंकराचाय के जीवन्मुवितसम्बन्धी सिद्धान्त से भिन्‍न है। भण्डनमिश्र का विचार है कि 
जीवन्मुक्िति की स्थिति में शेप अविद्या लेश में, प्राणी में वाह्य तथा आमभ्यन्तर किसी प्रकार 
का भी बन्धन उत्पन्त करने की सामथ्य नहीं है। परन्तु अविद्या का लेग शेप रहने के कारण 
प्रारव्ध कर्मों का भोग आवश्यक है। मण्डव मिश्र का तक है कि अविया लेश के ही कारण 
जीवन्मुवत प्राणी को शरीर धारण करना पड़ता है और जब ब्रह्म का साक्षात्कार होता है तो उस 
अविद्या लेक्ष* की भी पूर्णतया निवृत्ति हो जाती है, जिसके कारण प्राणी प्रारव्य कर्मों का भोग 
करता है | जेसा कि ऊपर किए गए विवेबन से स्पण्ट हुआ है, मण्डदन मिश्र का जीवन्मुवित 
सम्बन्धी उक्त मत शांकर मत से पूर्णतया भिन्‍न है। प्रामाणिक तथ्यों के आधार पर एकाधिक 
स्थलों ५र इस प्रकरण में यह कह्ठा जा चुका है कि ब्रह्मसाक्षात्कार होने पर भी प्रारठत्र कर्मो 
का भोग अनिवाय है। इसके अतिरिक्त यह भी ऊपर कहा चुका है कि जीवन्मुत्तित के लिए 
अविद्या लेश की अनुवुत्ति घंकराचार्य के सिद्धान्त के प्रतिकून है। सदानन्द प्रभूति छांकरा- 
चाय के परवर्ती आचार्यों ने भी उक्त मत का समर्थन करते हुए कहा है कि जीवन्मुक्त प्राणी 
को असण्ड ब्रद्म का साक्षात्कार होने पर उसके सचित कर्म, संगय-विपर्य आदि नष्ट हो जाते 
हैं और देह समस्त बन्धनों से रहित त्रह्मनिष्ठ हो जाता है ।* 
'कास्यां मरणान्मुवितः (काश्री में मृत्यु होने से मुवित मिलती है) के सम्बन्ध में 
विचार 
अद्वैत वेदान्त के पारम्परिक विवेचन के अच्तगंत इस तथ्य का प्रतिपादन स्थल-स्थल 
पर क्रिया गया है कि ज्ञान के विना गोक्ष की प्राप्ति सर्वथा असम्भव है। परन्तु कुछ विद्वानों ने 
वेदान्त परिभाषा, परिच्छेद ८, पृ० १३६, (३७॥ 
वेदान्त परिभाषा, पृ० १३६; 
ब्रह्मसिद्धि, पृू० १३१-१३२। 
ज्ञान से आवरण के नप्ट होते पर भी प्रारब्ध कर्म से जो अज्ञान का निक्षेत्रांग अनुवृत्त 
होता है, वही अविद्या का लेश है और उसी से जीवन है। कुछ विद्वानों का मत है कि 
अत्यन्त स्वच्छ किए लहसुन के पात्र में वर्तमान लहसुन की बासना रे - मान अचुवततेमान 
अधिया की वासना ही अविद्या का लेश है। --प्ति० ले० सं०, चतुर्थ परिन्‍्छेद | 
५. वेदान्तसार, पु० ६३ (चौखम्या संस्करण ) । 
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मुकित वे एक सरल मार्ग का अन्वेधष करने हुए कहा है कि काझी में मृत्यु होने से मनुष्य वो 
भुबित प्राप्त हो जाठी है। उतसे तथ्य को यदि ठीक इसी रूप में ग्रहण विया जाए तो अवश्य ही 
ज्ञान के विना मुक्ति को अपिद्ध करने वाले सिद्धास्त--- ऋतेश्ञानानत मुवित “एवं वाशी मरण 
सै मुबित प्रा्ि सम्बन्धी सिद्धाल्त मे परकछ्तर विरोध दिखाई पडने लगना है। विरोध के साथ 
ही सांथ 'काइपा मरणान्मुत्रित ' सिद्धान्त के स्वीकार कर लेने पर अहत वेदान्त के प्रमुख एव 
बाधारभूत सिद्धान्त कतेत्ञानानन मुवित ” का वैययण्ये भी सिद्ध होता है । कतेन्ञानानल 
मुक्ति " पक्ष का वेय्यव्यं सिद्ध करते हुए पृ पक्ती का कथन है कि जब काशी मरण से ही मुक्ति 
मिल सकती है तो फिर बतेशसत्रुल स्‍त्री आदि के त्याग से ही वया लाभ २? अत अनासतित 
एज वैरास्य दे फेर मे न पडकर सुमुझु वो ययेच्छु जीदनवापन करते हुए काझीमरण दे विए 
दी प्रमलशील होता चाहिए १ उबत ठत्र वे आाघार पर पू्रतक्षी वह ऋतेन्ञानान्त मुक्ति ! 
पक्ष का निराकरण धुर्णवया तक प्रितिष्डित एवं एकागी है| पर्वपली दे उपर्भकठ तर्क वा निरास 
एवं उपयुक्त दोना सिद्धान्ता वे पाश्स्परिक विरोध का सामंजस्य सिद्ध करते हुए रामाद्रया- 
चार्य वा कयन है कि वाशी में भी भगवान्‌ दवर के उपदेशो म भवित होने से ज्ञान प्राप्त होता 
है भीर फिर ज्ञान से द्वी जीव को मुत्रित मिलती है ।९ बत काशी सर भी ज्ञानप्रयोजक ही 
सममता चाहिए । दस प्रकार वाघी-मरण के द्वारा भी जीव को तमी मुव्ति मित्र सकती है, 
जब वि उसे ज्ञान की प्राध्ति हो जाए। 

उपर्यूक्षत विवेबन के थाधार पर यह क्यव नितान्त समुचित होगा हि केदल काप्ी- 
मरभ के द्वारा ही जीव का मुवित वी प्राप्ति नहीं हो सकती, प्ररुत शान के हारा ही जीव वी 
सुविद सम्पद है ६ 


अद्वेत वेदास्त में वृत्ति निन्प-- 


अईत बेदान्त के आज्योतमिक स्वम्प के सूद्षम अध्ययन के दृष्टिकोध से वृत्तितिसुपण 
अत्यन्त उपदिय है। बह कहना अत्युकित पूर्ण न होगा कि वूत्ति निर्पत के अमाव में अद्वैदवाद 
का अविपादन भी अपू् है। परन्तु यह आदचर्य है कि इतना उपादेय होते हुए भी सहदेत वेदास्त 
वे सह्ों धालोचरी में से कतिपय जालोचओो ने ही इस विषय वा यत्‌विचितु विवेखन किया 
है। यहा वृत्ति के स्वरूप एवं उठती ग्पिति वे सम्बन्ध में ऋालोचनारमक विवेचन किया जाएगा। 
धन्त करग के परिणाम डिझ्ेष दो वृत्ति कहते हैं। दू्ि के मुलतया दो भेद किए जा 
साते हैं-एक बाह्य विषयों से सम्वन्धि वृत्ति और दूसरी 'झह ब्रद्मास्मि' के रूपसे अन्त 
करण की-सखडडाकाराश रित वत्ति । आलोचको नेभाम वृत्ति के प्रथम प्ररार के सस्वन्ध मे 
हैं। विवेचन क्या है, जबकि बद्वेत सिद्धान्त के आध्यात्मिक पक्ष के अध्ययत की दृष्टि से डितीद 
प्रकार को वृत्ति का अप्ययन ही बधिक महत्त्वपूर्ण है। यहा दोनों प्रकार की बृत्तियों का निरू- 
पण किया अश्यणा १ 





१ ननु विमनन वतेशसदुवदलभादियायानुष्ठानेत गंपाकाम बर्चभावनानामति वाराषसी- 
सरणमदानुप्ठयम्‌ | --देदान्त कीघुदी, घू० ७३ (मद्रास १६५५) । 
3 सपाड़िगझम्प्रपरदेशनकया ज्ञावान्युतउुपपल । वेदान्त क्रौमुदो पू० 3३१ 
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स्थूल विषयों से सम्बन्बित वृत्ति- 

जिस प्रकार कि तालाब का जल तालाव के किसी एक छिद्र द्वारा मिकलकर कुल्य, 
(नहर) के समान लम्बायमान होकर खेत के केदारों (व्यारियों) में प्रविष्ट होकर उन केदारों 
की ही तरह त्रिकोण चतुष्कोणादि आकारों को प्राप्त होता है, उसी प्रकार त॑जस होने के कारण 
अतिशी घ्रगामी अन्तःकरण भी नेत्रादि दग्द्ियों द्वारा निकलकर घट-पट आदि विपयदेश को 
भाप्त हुआ घटपट आदि विपयों के आकार रूप से परिणाम को प्राप्त होता है। यही परि- 
णाम वृत्ति है'। अन्तःकरण की इस वृत्ति के संशय, निश्चय, गवे तथा स्मरण, ये चार भेद हैँ 
वृत्ति सम्बन्धी उक्त भेद व्यवस्था के कारण ही अन्तःकरण के भी ऋण: मन, बुद्धि, अहंकार 
तथा चित्त--यह चार भेद होते हैं । 


वृत्ति का महत्त्व 

वृत्ति के महत्त्व एवं उसकी उपयोगिता के सम्बन्ध में चिम्नलिखित तीन प्रमुख पक्ष 
मिलते हैं : 

प्रथम पक्ष--वितरणकार प्रकाशात्मा ने वृत्ति की उपयोगिता के सम्बन्ध में विचार 
करते हुए कहा है कि जिस प्रकार गोत्व जाति के व्यापक होने पर भी उसका गो व्यवित से ह्दी 
सम्बन्ध होता है, उसी प्रकार जीव के व्यापक होने पर भी उसका अन्तः:करण से हो सम्बन्ध 
होता है, परन्तु फिर जीव का अन्तःकरण की वृत्तियों के ऊपर आरढ होकर अन्य विपथों के साथ 
सम्बन्ध स्थापित होता है* और वह जीव ज्ञाता कहलाता है । 

हितीय पक्ष--एक दूसरा पक्ष है कि अन्तःकरणोपाधिक जीव वृत्ति द्वारा बाहर निक- 
लकर विपयचंतन्य और ब्रह्मचैत्तल्य की अभेदा भिव्यवित से विपय का प्रकाशक होता है। 

तृतीय पक्ष- तृतीय पक्ष के अनुरूप, यद्यवि जीव व्यापक एवं अन्तःकरणावउच्छेरेत 
मनावृत है, तथापि अविद्यावृत होने से स्वयं अप्रकाशमान हो कर विषयों का प्रकाश नहीं करता 
है, परन्तु वृत्ति द्वारा आवरण का भंग होने पर विपयों का प्रकाश करता है। वृत्ति के उचत पक्षों 
के अनुसार अधोलिखित तीन प्रयोजन है--- 

(१) वृत्ति के विना जीवचैतन्य विषय का अवभासक नहीं होता है, इसीलिए चित्‌ के साथ 
सम्बन्ध के लिए व॒ृत्ति की अपेक्षा है । 

(२) वृत्ति द्वारा जीवर्चतन्य एवं विपयचेतन्य में अभेद की स्थापना होती है । 

(३) आवरण के विनाश के लिए वृत्तिनिर्गंम की अपेक्षा करके वृत्ति के साथ सम्बद्ध मात्र 
विषय का जीव प्रकाश करता है। इस प्रकार वृत्ति द्वारा मविद्या का आवरण भंग 
होता है 
उपयुक्त तीनों पक्षों की अद्वेत वेदान्त के आलोचकों ने भिन्न-भिन्न दृष्टि से आलो- 

चना की है । इस स्थल पर भी उपयु कत पक्षों की समालोचना करना उपयुक्त होगा ! 





बेदान्त परिभाषा, प्रथम परिच्छेद, पृष्ठ £ (वम्बई संस्करण सं० १६०८९)। 
सिद्धान्त लेश संग्रह, प्रथम परिच्छेद, १४३-१४४॥ 
बही, पू० १४६ | 


ब्ध् ह. नॉछ 
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प्रथम पक्ष को आलोचना--प्रवम पक्ष के सम्बन्ध पे आश्तेद वो सबतारणा करते 
हुए मालोचक विद्ानी क कथत दे कि विपयचेतस्य एबं जीव््तन्य का वृत्तिनन्य सम्बन्ध 
नही स्था्ित विया जा सत्ता | अपने मत वी पुष्टि में आक्षेपर्षर्ता का सर्क है कि क्िया- 
रहित विपय चेतन्य एवं जीव चैतन्य का दृत्ति वे द्वारा तादात्म्य अयबा सबीग नही स्यावित 
कया जा सकता! तादास्म्यसम्बन्ध तो इसलिए नहीं स्थायित किया जा सकता कि शिनत्रा 
तादात्म्य अप्रवह्वार से देखा जाता है वह पूर्व से हो होता है, मध्य में तादात्म्य सम्बन्ध की 
स्थापना नहीं की जा सकती । लत विषपच्ेततन्‍्य और जौवचेतन्य वा तादातयसम्बन्ध वृत्ति 
द्वारा उत्तन्‍न नही कहा ला सरता । इसके अतिरिक्‍त जीवचेतन्य एवं विपयचेतसन्य में सयोग- 
सम्यन्ध इसलिए नहीं माला जा सकता कि सयोगसम्बन्ध एक यथा उमय वी किया से उत्तन्न 
द्वोदा है परन्तु विपयवेतत्य और जीवचैतन्य तो स्वभावत ही निश्किय हैं, क्षत उन कोई 
सम्बन्ध स्थापित नही दिया जा सकेता १ 
पूर्वेपक्षी दे उपर्युबत आक्षेप का परिहार बने हु ए अत देदान्त के समौक्ष सो ने भिस्न- 
मिलन मतों का उल्लेख किया है। महा प्रमुख घार मत्रो वा सक्षेव म॑ उलेख करना समीचीन 
होगा। इसके पद्रचात्‌ शेप दो पक्तो की समालोचना की जायेगी । 
प्रथम मत--कुउ विद्वातो का विचार है है जैसे दैयामिक लोग विपयत्रिधयिभाव 
हे स्वभाव से ही मानते हैं उसी प्रकार वृत्ति से विधवय-विपयि भाव सम्बन्ध उत्तन्‍्त होता 
। 
डइिटोय मत-प्रथम मत के विरुद्ध बुद्ध विद्वानों था विचार है कि महि केवल विपव- 
विष सप्त्ग माना जाएगा तो वृत्ति का निर्गेम ही व्यर्थ होगा! अत विपयप्तयुकतवत्ति- 
पादास्स्व ही दृति से उलस्व होता है यह मानना चाहिए । 
तुबीय मत--तुतीय सत दे अनुयायियों वा बयत है नि. जिस प्रवार तरग के स्पर्दो से 
वक्ष में नदी का स्पर्श होता है, उसी प्रवार विषय मे वृत्ति वे सम्म्ध से जीव या सम्बन्ध 
होता है । 
खतुर्य भत-- चतुर्थ मत के पश्षपाती विद्वानों का विचार है हि 'अभेदाभिव्यतत्यर्था 
पृत्ति “-- वृत्तिका प्रयोजन अभेद वी सबिव्यवित है] दय द्वितीय पक्ष मे जीव वे अज्यापत होने 
के कारण, उसके साथ साउर्य ने होने से विपयावच्द्धिन्तब्रह्म चेतस्य के साथ अभेदाभिव्यतित के 
द्वाण विषय वे साथ तादात्यसम्पादन ही वृत्ति का प्रयोजन है। 
हि दितोीय पक्ष दी ालोदना--वृत्ति की उपयोगिता के विस द्वितीय पक्ष का उल्लेग इमने 
पीछे किया है, उसके अनुमार अन्त बरणोपाधिक जीव वुद्ति द्वारा बाहर सियल वर विपयर्धनत्य 
और तह्म नें उन्‍्प की अभदाभिव्यवितर से जिपय का लवभासक होता है। दस ठिनीयदक्ष को अभेदा- 
सिध्यवित दे सम्बन्त में भी बडती आत्ोचको ने पिभिन्‍त प्रशार से विचार किया है। वई एड 
विद्वान एप का मन है फि जिस प्रतार नाली द्वाय तालाब और छेत ते जल का एवीमाव-- 
अभदाभिव्यतित होती है, उसी प्रकार विधयावच्छिन्त चैतन्य और अन्य #रणावच्धिन्त चैतन्य 
का जो वृत्ति द्वारा एकीमाव होता है, वहो अभेदाभिज्यकित है | द्वितोथ मत के अन्तर्गत उक्त 
मत के विपरीत बुद्ध जालोचक विद्वानों वा मत है कि उपाधि है रहने पर दिम्ब और प्रतिविम्व 
दा भेद अवश्य रहता है। जिस प्रतपर दर्पण दे रहने पर दर्षण परपड़े हुए अतिपिम्तन और विस्द 
स्पातीय 2 ओ अमेद अभि-यत्रत नहीं होता, क्योहि दर्पण रूप उपाधि विम्द एव प्रतिविम्द की 
अभेदाभिव्पत्ति में बाधथय है ! जी प्रज्ञार प्रद्ृत स्थत में भी विपय और अन्त बरुपहस 
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व्यावतेक उवाधि के रहते हुए विम्वभूत ब्रह्मचैतत्य और प्रतिविम्बनूत जीवचेस- 

भिव्यवित नहीं हो सकती । न्वश्य- 

द्वितीय मत के समर्थक विद्वानों ने प्रकारान्वर से अभ्ेदा भिव्यक्ति का प्रतिपादन क- 
हुए कहा है कि विधवादच्छिन्त ब्रह्म च॑तत्य विपयसंस्पृष्ठ वृत्तिके अ्षग्रमाग में विपय के प्रकाण 
करने वाले खपने प्रतिविम्य का समर्पण करता है, अतः उसके प्रतिविम्व का ही जीव के साथ 
एुकी भाव है। यह एकीनाव ही अभेदा भिव्यमित हे । इस विपय को अधिक स्पप्ट करते हुए कहा 
जाएगा कि जिस प्रकार कौरतु ममणि या किसी रत्त की प्रभा अपने स्थान से मिकलती हुई बड़े 
आकार में परिणत होकर विपयदेश पर्य न्त जाती है, उसी प्रकार हृदयदेश में रहने वाले अन्तः- 
करण की वृत्ति अन्त:करण से लेकर विप्यपर्यन्त जवच्छिन्नरूप से जाती है। बम बुत्ति का 
विपय के साथ सम्बद्ध भाग बग्रभाग कहलाता है। उस अग्रमाग में पड़े हुए बहा के वियय- 
प्रकाचक् प्रतिविम्ब के साथ जीव का एकीनाव (अभेदाभिव्यक्ति) है । 

कुछ भालोचऊो ने उपयुक्त दोनों मतों के विपरीत एक सूतीय मत की अवता रुणा करते 
हुए दाह्म हैं कि तरिपय का अधिस्ठानभूत विम्बस्वरूप ब्रह्म चैतन्य ही, साक्षात्‌ भ्राध्यात्मिक 
सम्बन्ध का लाभ होने से, विषय का प्रकाशक है। अतः विम्ब्वविधिष्द चैतन्य का बिम्बत्व 
उप से प्रतिविम्वत्वविभिष्ट्च॑तन्यत्प जीव के साथ भेद होने पर भी विम्बत्व और प्रतिविस्त्रत्व 
रूप से उपलक्षित शुद्धच॑त्तन्य रूप से जो एकीभाव है, वही अभेदाभिव्यवित है| 

तृतीय पक्ष की आज्ञोचना--वृत्ति के महत्त्व के सम्बन्ध में तृतीय पक्ष का उल्लेख करते 
हुए हमने पीछे कहा है कि व॒त्ति के द्वारा अविद्या के आवरण का भंग होते पर जीव विपयों का 
प्रकाश करता है। उपर्युक्त दो पक्षों की तरह तृतीय पक्ष आवरणभंग के सम्बन्ध में भी अद्वेत 
दर्येन के समालोचडों का मतेक्‍्य नहीं है। इस सम्बन्ध में प्राप्त प्रमुख मतमतान्तरों का ही 
निर्देभ इस स्थल पर उपयुक्त होगा । 

प्रथम मत--प्रथम मत के अनुसन्धित्मुओं का विचार है कि जिस प्रकार अन्धकार में 
जुगन्‌ के प्रकाथ से छिद्र होता है, उसी प्रकार ज्ञान से अज्ञान के एक देश में चटाई के समान 
भज्ञान का वेष्टन, या भीत योद्धा के समात पलायन, आवरण भंग है। 

* द्वितीय मत--अज्ञान के एकदेशीय विनाभ, संवेप्टन या अपस्रण को आवरण भंग ते 
मानकर कुछ विद्वानों की मान्यता है कि आवरण के होने से वृत्तिकाल्पर्यन्त विधयावच्छिन्त 
चैतन्य का आवरण न रहता ही आवरण भंग है। “मैं अज्ञ हूँ इस अनुभव की स्थिति में 'भहम्‌ 
अनुभव में प्रकाशमान जीव चैतन्य का अज्ञान आश्रय है, परन्तु वह अज्ञान उसे आवृत नहीं 
करता | / 

ततीय भत--उपर्युक्‍त्त दोनों मतों के विपरीत कुछ आलोचकों का कथन है कि वृत्ति 
से नप्ट होने वाले और संख्या में वृत्ति के वरावर अवस्थास्य बतान अनेक हैं। एक बनान के 
नप्ट होने की स्थिति में वृत्ति से अवस्थारूप अज्ञान का विनाद्य आवरणमंग है। इस मत के 
अनसार जितने ज्ञान हैं उतने ही अनान भी हैं । इस अवस्थारूप अनान के सम्बन्ध में भी विद्वानों 
में मतभेद हैं। यदि कुछ विद्वान्‌ अवस्थारूप बन्नान को मूलानान के समान अनादि मानते हैं 
तो इसके विपरीत दुसरे निद्रा आदि के समान सादि मानते हैं। 

चतुर्य भत--चतुर्थ मत के अनुयायियों का विचार हैँ कि जिस काल में जो अज्ञान 
जिस वस्तु का आवरण करता है, उस काल में उस वस्तु के ज्ञान से उसी अनान का नाश होता 

“ट। समस्त अज्ञान सर्वेदा आवृत्त नहीं करते। जब अन्य वृत्ति के द्वारा, आवरक बजान का 
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हुए आलोचस यह) होता है तो मन्य अज्ञान उसको आवूत कर लेता है। 
नदी स्ट # मय द्य की प्रसिद्ध ठीवा न्‍्योग्द्धिका के लेखक आनर्दपूर्ण 
रू! ही 9 » गान से किसी एक थज्ञान वा नाथ होता ही है, परन्तु इतर 
हे नहीं होता । अत धाराबाहिए दूसरी दुतियों से भी एक एक 


देने वे अतुपार सक्षेतर मे वृत्ति के कार्य--आ व रण शवित वा उच्छेद, 

तुलाज्ञान वा (५ धा की एक विश्येप स्थिति का तिरावरण, थविद्या के एक देश का 

बिनाश कर उमसे दौज॑ल्य उत्तन्न करता, भीरभटापसरण वे प्रमान अधिया का निवारण तथा 

क्टमवेप्टन (चटाई लपेटना) के समान अविद्या की निवृत्ति करना है। सीय में, वृत्ति वा यही 
महत्व है । 


'अह ब्रह्मास्मि' वृत्ति का स्वरूप और उत्तकी उपयोगिता 


“मह द्रह्माह्मि” अन्त करण वी वह असण्ड आकार से आया रित वृत्ति है जियता उदय 
शिक्ञामु के अन्त करण में, तत्वप्रसि के द्वारा अखण्डावार का बोध होते पर होता है । बहू 
ब्रह्मास्मि! वृत्ति वे अनुसार तत्त्वजिन्नासु को यह बोध होता है कि मैं ही नित्य शुद्धुदस्वत्प 
ब्रह्म हूं! । इस वृत्ति के सम्बन्ध में यह श्का होना स्वामावित है हि जडकित्तवृत्ति नित्य-शुद्ध- 
बुद्धस्वरूप ब्रद्मे को अपना विपय किस प्रकार बना सती है। उदत शका वा समाधान हमे 
अड्वेती सद्रातस्द ने! दस कथयव में मिलता है कि चितवृत्ति शुद्ध ब्रह्म की अपना विषय नहीं 
बनाती, बरत्‌ वह अज्ञानत्रिध्विष्ट प्द्रगमित्नरिपयिणी होती है। जब उसमें चैतन्य का प्रति 
विम्व पडता है तो बह प्रत्यकृच॑तत्थयगव अजानावरण को दूर करती है। दम प्रकार अन्नाना- 
वरण वो दूर करना ही (अद्द ब्रह्माध्मि) इस चित्तवृत्ति वै छदय का परिचायक है! प्रत्यव! पर 
ब्रह्म विषयक अनानावरण के दूर होते ही तत्वजिजामु को यह अनुमत्र दोने खगता है कि मैं ही 
नित्य घुझबुदस्वरूद ब्रह्म ह। उक्त यृत्तिसम्पन्त तथदेत्ता कौ ब्रद्म वे अतिरिवत बिसी सत्ता 
की आत्ति नहीं हीवी। दस प्रकार अपण्ड चैतन्य वृत्ति है कारण प्रत्यकूचेतस्यगत अज्ञात के 
नष्ट ही जाने पर अज्ञान के कार्य्रपत्र वा नी उसी प्रकार बाव हो जाता है. जिस प्रशा हि 
तत्तुटप कारण वे जन जाने पर पटल्प कार्य का विनाश हो जाता है। यहा यह आशषप करना 
उपयुक्त ने होगा कि अन्ञान और उसके वाय॑-प्रपच का बाय होते पर भी 'बह ब्रद्मास्मि' वृच्ति 
तो शैप रह जाएगी, बिसके कारण बड्त सिद्धि भे बाधा आएगी । उतने लाक्षेत के निरावरण मे 
सम्बन्ध से यह तथ्य विच:रणीय है कि वृत्ति भी अक्वान एवं उसने कार्य प्रयन्ष वें अन्यगत ही 
है। थर्त जब अजान वी निवृत्ति होगी तो वार्य प्रपच एव सखण्डाताराजारित दृत्ति वा भी 
नाश हो जाएगा | अब यदि यह कहा जाए कि तज्ञान, ध्व्च एवं अखण्डाकाराकारित बित्त- 
बृत्ति का नाश होने पर भी वृत्तिप्रतिविम्वित चैसस्वामास तो वर्तमान ही रहेगा, तो दमके 
उनर में यटे वहा जाएगा कि असष्डाह्ार वृत्ति के सप्ट होने पर उम्से जो चेतस्थ का प्रति- 
बिम्ब्र पड रहा था वह अवग नहीं प्रतीत हो सकता । जिय प्रद्वार कि दर्षण में मुख का प्रति- 
कर तभी तक दिखाई पड़ता है जय तक कि दर्बंण रहता है, उसी प्रकार वृत्ति में चंतरत्य का 
प्रतितिस्त तनी तक पएचच्ता है, जब तक हि वृत्ति रहती है 


न्‌ ै । जिछ प्रकार शि दर्षण वे नस्ट हो 
जाते पर ज्स्वि मात्र (युस) शेष रह जाता है, उसी प्रदार वृत्ति वै लौत होने पर उस चैतरय 
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प्रतिविम्ब के विम्ब-प्रत्यगमिन्न परब्रह्म मात्र की ही सत्ता रह जाती है ।* 

जिस प्रकार कि घटादि जढ़ पदार्थ को देखने के लिए नेत्र एवं दीपक दोनों की आवश्य- 
कता होती है. परन्तु दीपदर्शनार्थ केवल नेत्र ही पर्याप्त है, उसी प्रकार अज्ञानावच्छित्त जीव 
चैतन्यगत अज्ञान को दूर करने पर ब्रह्म मात्र के दर्शव के लिए “नह ब्रह्मास्म' यह तदाकारा- 
कारित चित्तवृत्ति तथा तद्गत चिदाभास दोनो की आवश्यकता है । 


'अहं ब्रह्मारिमि' एवं जडघटाद्याकाराकारित चित्तवृत्ति का भेदनिरूपण 


वृत्ति सम्बन्धी विवेचन के आरम्भ में जडघटाद्याका राकारित वृत्ति एवं बह ब्रह्मस्मि' 
रूप वृत्ति के भेद की ओर संकेत किया गया था। यहां दोनों प्रकार की वृत्तियों के सुक्ष्म भेद 
का निरूपण किया जाएगा । , 

जैसा कि “अहूं ब्रह्मास्मि' वृत्ति सम्बन्धी विवेचन करते समय कहा जा चुका है. भज्ञा- 
नावरण का उच्छेद करके स्वयं चित्तवृत्ति भी शान्त हो जाती है । इसके पश्चात्‌ उस वृत्ति में 
चैतन्य का प्रतिविम्बरूप चैतन्याभास रह जाता है। वह चंतन्याभास स्वयं प्रकाशमान शुद्ध 
चैतन्य का ही अंश है, अत: यह उसे प्रकाशित करके स्वयं उसी में विलीन हो जाता है। परन्तु 
जडघटाद्याकाराकारित वृत्ति की स्थिति वृत्ति की उक्त स्थिति से भिन्‍न है। क्योंकि जब “भयं- 
घट :” (यह घट है) इस प्रकार अज्ञातघटविपयक चित्तवृत्ति का उदय होता है तो वह वृत्ति 
घटावच्छिस्नच॑तन्य के आवरण करने वाले घटविपयक अन्नान का भी नाश करती है भौर अपने 
में वर्तमान चिदाभास के द्वारा घट को भी प्रकाशित करती है ।* इसके विपरीत जैसा कि ऊपर 
कह आए हैं, 'भहं ब्रह्मास्मि! वृत्ति में चंतन्य का प्रतिविम्वरूप चेतन्याभास शुद्धच॑तन्य का अंश 
होने के कारण उसे प्रकाशित करने में असमर्थ होता है ।* 


तत््वमसि' द्वारा ब्रह्मदोध 

मोक्ष के साधन के रूप में उपनिषदों में प्रज्ञानं ब्रह्म', (ऐ० ५-१) “भहूं ब्रह्मास्मि! (बु० 
१-४-१०), 'अयमात्मा ब्रह्म (वृ० २५१६) और 'तत्त्वमसि! (छा० उ० ६-५-७)--इन चार 
महावावयों का उल्लेख किया गय। है । यहां हमारा उद्देश्य सामवेद शाखा के छाल्दोग्योपन्तिपत्‌ 
के महावाक्य--तत्त्वमसि द्वारा होने वाले अखण्डाय्ंत्रोध की मीमांसा करना है। छान्दोग्योप- 
निपद में तत््वमसि का उपदेश उद्दालक ऋषि ने इवेतकेतु के प्रति किया है। यहां यह कह देना 
ओर उपयुक्त होगा कि तत्त्वमत्ति आदि महावाक्यों के दा रा अखण्डार्थब्रह्म का साक्षात्‌कार तभी 
हो सकता है जब कि जिजञासु का चित्त शुद्ध, संस्कृत एवं ब्रह्मताक्षात्तार के लिए दृढ़ है। 





१. वेदान्तसार, पृष्ठ ७७ (चौखस्वा संस्करण)। 

२. चक्षुदीपावपेक्ष्येते घटादेदंशने यथा । 
न दीपदर्शने, किन्तु चक्ष्‌रेकमपेक्ष्यते । पंचदर्शी ॥ वेदान्तप्तार, पृ० ८२ से उद्धृत । 

३. बुद्धि तत्व्थचिदाभासी द्व वितो व्याप्तुतो घटम्‌ । 
तन्नाज्ञानं धियानह्येदाभासेन घटः स्फुरेत्‌ ॥| पंचदजी ।! वेदान्तसार २६ से उद्धत 

४. जडपदार्थाकाराका रितचित्तवृत्तिविज्वेषोडस्ति । तथाहिं अं घट इति घटाकाराकारित- 
चित्तवृत्तिरज्ञातं घट विपयीक्षत्य तद॒गताज्ञावतिरसनपुरःसर स्वगतविदाभासेन जड़े 


घटमपिभासयति | -वेदान्तसार, पृष्ठ ८०। 
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प्त्वमसि' एहावादय का विवेचन करने से पूर्दे इस महावाक्‍य के पदों के अर्थ का विवे 
घन करना प्पदवत्र होगा। अत यहां पहिले तत्त्वमप्ति महावावय के पदार्थ का निर्णय क्यों 
जाएगा। 


तत्वमप्ति' के अन्तदेर्ती पदो का अर्थे 
तत्वममि' महावावय के अन्तगंत १हिला एद्र तत्‌ है, जिसका वाच्याय अज्ञान एव कारण, 
सूक्ष्म-स्थूल शरीर वी समष्टि, तदुपहित चंतन्य तथा एसदनुपहित चैतन्य (सुरीय चंतन्य)-- 
इन सव॒वा तप्तलौहपिए्ड के समान एय' रूप से व्वभासित होना है। इसके मेतिरिकत 'तत्‌ 
शब्द दा ज्क्ष्यार्थ --बज्नातावच्छित्त ईशिवरचंतन्य का णजाधार भूत जी अनुपहित पेतन्य उसतरा 
अज्ञाम एवं तदबच्छिन्न ईइवर चैतन्य मे विविकत होकर भिन्‍न-भिन्‍ने रूप से अवभाभित हीना 
है) 
त्वम! पद का वाच्याव एवं लक्ष्याय ---अज्ञान तथा करण, सूक्ष्म, स्पूल दरीरों की व्यष्टि 
एव प्राज्ञ, तेजस तथा विद्व चेंवल्य और तदनुपहित चैतत्थ, इन तीनो दा तप्त लोहपिए्ड वे 
समान अमेद विवक्षा म॒ एकरूप से अवमासित होता त्वमू' पद का वाच्यार्थ है। इसके अधि" 
रिक्त व्यप्टिभूत अज्ञना दि, तदुपट्टित जीवचुतस्य एवं इनका आधार भूत जो अनुपरद्धिय प्रत्य- 
गात्मव तुरीय चैतन्य, इन सबका भेद विवक्षा में पृथर्‌-पृषक्‌ प्रतीद होता त्वस्‌ पद वा सद्ष्याव 
है 
उपर्युवत कथन के अनुसार बनुप्हित चैतन्य (शुद्ध चैतन्य) ततू और त्वम पदों का 
लदयाथे है । इस प्रकार तत र्वम्‌ पद के अर्थ का निर्णय होते पर अब यहा 'तत्वमप्ति इस महा- 
वावय वे' अर्थ का प्रतिपादन किया छाएगा | 
'तत्वमसि का लक्षणाप्रतिपाद्य अर्थ -'तत््वमथि' वे अन्तर्गत 'ततू' एवं लव यह 
भ्रमझ सर्वेज्न ईश्वर एवं अल्पज्ञ जीव ने थोघक हैं। इस प्रवार दोन। पदार्यों में स्पष्ट विरीध 
होने वे कारण 'तत्वमसि' द्वारा मललण्डा् वा बोध होता असम्मव प्रतीत होता है। परन्तु उकंत 
आपत्ति तत्त्वममि का अभिषेयार् भ्रदण करने पर हो उत्पन्न होती है । चक्षणा द्वारा ततू एव 
त्वम्‌ पदों का अर्य ग्रहण करने पर वत्त्वमसि' वे असण्डार्थ का बोध स्वय हो जाता है। 
शिकार ते तत्त्वप्रप्ति के अन्तर्गत तत्‌ एवं त्वम्‌ पदों का लक्ष्यार्प बतलाते हुए 
पहिले तत्‌ झब्द का लद्ष्पार्थ निश्चित करते हुए बहा है कि सृष्टि में पहिले नाम रूप है रहित 
जो सदु एवं अईटत वस्तु बतलाई गर्ई है, सृष्टि नि्मात होने वे पश्चान्‌ बह सदु वस्तु अब भी बसी 
हो मविरत है,-यही ततू झह्द का लब्याथ है। पच्रदशीवार विद्यरण्य ने 'त्वेमू पद का 
लद्ष्यार्थ बतलाते हुए कहा है हि त्वम्‌' पद दक्षणा हे द्वारा श्दणादि का अनुप्ठान करने वाले 
तथा मद्दावावय दे जिज्ञासु थ्रोया वे देहेन्द्रियातीत एवं तीनो दहा (स्थुस, सू्षम एवं कारण) दें 
साक्षी पदाय॑ं वा बोघक है ।' 
यह बहना असगन न होगा कि तत्त्वमसि महावाकय का अलण्दायंबोय तब तक नई 
हो सकता जब तक कि यह निर्णय न हो जाय कि जहत्लक्षणा एवं जहदजहुल्लक्षणा था सार्य- 
सक्षणा में से विस लक्षणा के द्वारा अखणदार्थ का बोघ होता है। उकत्र तीनों लक्षणाओं ने समी 





१ पचदरशी ॥।/१,६॥ 
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फेगेता है, इसीलिए 
हक 


मर हर ए सम्बन्ध, 
५. | - #र्थ का 
प्र सूंड 

६ ८०% है हर 


क्षात्मक विवेचन के हारा यह देखने का प्रयत्त किया जा 
मसि के अखण्डार्थ का बोध संगत हो सकता है । 


जहल्लक्षणा गौर तत्वमसि 


जहल्लक्षणा को ही जह॒त्स्वार्था भी कहते हैं। ज॑ 
अर्थ का बोध कराता है तो वह जहल्लक्षणा कहलातो है 
घोष: (गंगा में घोष) हैं उक्त उदाहरण के अन्तर्गत गंग 
प्रवाह में घोष का होना सम्भव नहीं प्रतीत होता, इस| 
को त्याग कर सामीष्य सम्बन्ध के द्वारा तीर अर्थ का बोधक है। अत: 'गंगायां घोष: स्पष्ट ही 
जहल्लक्षणा का उदाहरण है। जहां तक तित्त्वमसि' का प्रइन है, यह महावाक्‍्य उक्त रीति से 
जह॒ल्लक्षणा का उदाहरण नहीं सिद्ध होता। तत्त्वमसि में जहल्लक्षणा न मानने का कारण यह है 
कि तत्त्वमसि के तत्‌ एवं 'त्वम्‌' पद अपने मुख्यार्थ-चैतन्य का पूर्ण रूप से परित्याग नहीं करते, क्योंकि 
दोनों के चैतन्यांश में विरोध न होकर तत्‌ के परोक्षत्व एवं त्वम्‌ के अपरोक्षत्व का ही विरोध है। 
यदि कहा जाए कि अविरुद्ध चैतन्परूप वाक्यार्थ को त्याग कर तो उक्त लक्षणा हो ही जाएगी तो 
यह अनुचित है, क्योंकि यदि 'तत्त्वमप्ति' के चेतन्यांश रूप वाक्याथे का त्याग-कर दिया जाएगा 
तो तत्त्वमसि के द्वारा प्रतिपाद्य अखण्ड एवं चेतन ब्रह्म का बोध ही नहीं निष्पन्त हो सकेगा । 
. एक दूसरा तक करते हुए पूर्वपक्षी का कथन है कि जिस प्रकार “गंगायां घोष: के अन्तर्गत 
गंगा पद अपने मर्थ का त्याग करके तीर अर्थ का बोध कराता है, उसी प्रकारः 'तत्त्वमसि” के 
अन्तर्गत भी तत्‌' एवं त्वम्‌” पद ऋ्रमशः परोक्षत्वादिविशिष्ट चैतन्य रूप अर्थ ओर किचिज्ञ- 
त्वदिविश्विष्टचैतन्य रूप अर्य को त्याग कर लक्षणा द्वारा जीवच॑तन्य का वोध कराएंगे। 
पूर्वेपक्षी की उक्त शंका तिराधार है, क्योंकि गंगायांघोष: में तो तीर पद न होने के कारण 
लक्षणा द्वारा यंग्रा शब्द का आर्य तीर ग्रहण किया जाता है, किन्तु 'तत्त्वमसि” के अन्तर्गत तो 
'तत्‌' एवं 'त्वम्‌ शब्द बतंमान है, अतः इन पदों के द्वारा तत-तत्‌ अर्थों की अतीति स्वतः हो 
रही है। इस प्रकार लक्षणा द्वारा एक पद से दूसरे पद के अर्थ का बोध कराने का प्रयत्त व्यर्थ 
ही कहा जाएगा।* इसलिए 'तत्वमसि” के अखण्डार्थ का बोध जृहल्लक्षणा द्वारा कदापि संगत 
नहीं कहा जा सकता । 


२४४ प अद्वतवेदान्त 


अजहल्‍्लक्षणा और तत्त्वमसि 
जहां पद अपने अथे का परित्याग न करके अन्य अर्थ का बोध कराता है, वहां अजहल्ल- 
क्षणा होती है। इसे अजह्॒स्वार्था भी कहते है। 'शोणोधावति' (लाल दौड़ता है) अजहल्ल- 
क्षणा का उदाहरण है। उक्त उदाहरण के अन्तगंत 'लाल' (वर्ण विज्लेष) का दोड़ना असम्मव 
है, इसी लिए शोण शब्द का अर्य॑ लक्षणा के द्वारा शोणवर्णविशिष्ट अद्वादि लिया जाता है । 
शोणोधावत्ति” में शोण शब्द अपने अर्थ--लाल वर्ण का परित्याय किए विना ही शोणगुण 
- विशिष्ट अश्वादि रूप अन्य अर्थ का बोध कराता है। परन्तु 'तत््वमसि” का वाक्यार्थवोध 
अजहल्लक्षणा के द्वारा नहीं प्रतिपादित किया जा सकता। इसका कारण यह हैकि तत्‌ एवं 





१. वेदान्तसार २५ ! 


२४२ छ अद्वेतवेदाध्त 

क्रमश परोक्षत्वादिविश्विष्ट चैतन्य एवं अपरोश्षत्वादिविश्ञिष्ट चेत-य 

'तत्त्मए्चितन्याश मे अविरुद्ध होते हुए भी परोक्षत्व एवं अपरोक्षत्व रूप अर्थ में विएद 

घन करना उप्नजहस्स्वार्था लक्षणा मानने पर उक्त विरोध का परिहार न होने वे बारण तत्त 
जाएगा द्वारा अवण्डार्थ का बोध नहीं हो सकता। क्योदि अजहृत्स्‍्वार्या लक्षणानै अनुगारं 
(> * कै अपने अर्थ का त्याग न होने के कारण उक्त परोक्षत््व एवं अपरोक्षत्व रूप अर्थ का 

विरोध बना ही रहेगा । 

तत्वम्रसि मे पुन अजहल्लक्षणा सिद्ध करते हुए पूर्वपक्ती का विचार है कि 'तत्‌' पद 

“धवरम' पद से विरुद्ध अपने परोक्ष त्वादि धर्म को त्याग कर उम्मसामान्य एवं [तत्‌ एवं तलवार 
पदवर्ती) सविरुद्ध चैतस्याश को ने ध्यागकर त्वमृ पद के अब --किविन्तत्वादिविशिष्द जीद- 
चेतन्य का लक्षणा द्वारा बोध कराता है। उक्त प्रकार के अनुसार ही त्वम पद तंतू पद हे 
चिरद्ध अपने अपरोष्धत्वादि धर्म को त्वाप कर उमयसामास्य एवं बविष्द्ध चैतन्याश को ने 
स्पाधकर तत्‌ पद के अर्धच--स्वसत्त्वादिविशिष्ट ईइवरचैतन्य का लक्षणा द्ारा बोध कगाता 
है। अजहरलक्षणा के समर्थन मे पूर्दकक्षी का उक्त तर्क सयत नहीं कहा जा सकता, वयोकि 
एक पद ('तत्‌' या त्वर्‌") लक्षणा द्वारा अपते परित्यवत परोक्षटवापरोक्षत्व रूप अर्थ को भी 
लक्षणा है सूचित करे और दूसरे पद के अर्य को भी लक्षणा द्वारा बोधित करे, यह अप्तगत 
है, क्योंकि अजहल्लक्षणा का जो उदाहरण 'शोणोधावति” हमने अभी दिया है, उसमे शोण 
पद अपने अर्थं-- खत को भी वततलाए और सक्षणया नीलादि वर्णी का भी बोध कराए, यह 
अश्षगत है। दसके अतिरिक्त 'तत्‌' एवं त्वम! पदों द्वारा अपने-अपने अर्थ की स्वत प्रतीति 

होने के कारण लक्षण द्वारा एक पद से दूसरे पद के अर्थ का ग्रहण करना ही व्यर्थ है।' 
ऊपर किए गए विवेचन के आधार पर अजहल्लक्षणा द्वारा भी 'ततत्वम्ति'के 
बध्षण्डापंदोष की असगति स्पष्ट ही है । 


तत्वमसि कौर भागलक्षणा या जहदजहल्लक्षणा 


भागलक्षणा या जहदजहल्‍्लक्षणा उप स्थल पर होती है, जहा शब्द अपने कुछ भश वें 
धर्ष का त्याग कर कुछ अद वे अये का बोध वराता है। उदाहरण के लिए 'सो5य देवदत ' 
इस वावय में तत्‌ (स ) शब्द का अर्थ है--तत्काल विशिष्ट देवदत्त और इदम्‌ (अयम) शब्द 
का अर्थ है--एतत्कात विधिष्ट देवदत्त | उक्त वाक्य के अलतगंत देवदत्ताश मे कोई विदेध ते 
होवर तत्कालीन भौर एतत्कालीन अंश में हो काल सम्बन्धी विरोध है। इस प्रकार उक्त उद्दा- 
हरण में विरठाश का त्याग बरके अविएद्ध देवदत्त पिण्डभात्र का बोध कराने के लिए जहुद* 
अहुल्‍लकषणा मानी जाती है। इसी प्रकार तत्वप्रृम्ति वे अन्तर्गत भी तत्‌ शब्द वा अर्थ है: 
परोक्षय्वादि विशिष्ट चेतन्य--ब्रह्म और स्वमू पद का अर्थ है--अपरोप्तर्वादिविशिष्ड चेतन 
जीव ॥ इस प्रकार इन दो्ों वदों के चैतन्याइ मे कोई विरोध न होकर केवल परोक्षत्व एव 
अपरोक्षत्व में ही पारस्परिक विरोध है। अत परोक्षत एवं अपरोक्षत्द रूप विदद्धांशों का 
ट्याग जहल्लदाणा द्वारा और ततू एवं त्वम्‌ पद से अविरद्ध मखण्ड चैतन्य का बोच अजहत्ल- 
झ्णा द्वारा होकर, जहृदजहल्तदणा द्वारा तत्त्मसि छे मघण्ड चैतन्य का बोध होता है। 





है. एकेनपरदेनस्वार्पारपदार्थान्तरो भयन प्णाया असम्भवात्‌ पदान्‍्तरेण तदर्थप्रतीती भ्क्ष- 
णया पुनत्वतप्रतीत्यक्षामावाच्च। --वेदान्तसार २६। 


अद्वेनचाद का स्वरूप विवेचतल छ २४४५ 


जहदजहल्‍्वक्षणा द्वारा पदार्थ के कुछ अंद का त्याग एवं कुछ अंश का ग्रहण होता है, इसीलिए 
इसे भागलक्ष णा भी कहते हैं । 

उपर्युवत प्रकार से तत्त्वमसि में लक्षणा होने पर सम्बन्धन्रय (समानाधिकरण सम्बन्ध, 
विधेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध और लक्ष्य-लक्ष पभावसम्बन्ध) के आधार पर अखण्डकार्थ का 
प्रतिपादन करना है। अतः यहां तत्वमसि के सम्बन्ध में उक्त तीनों सम्बन्धों का विवेचन 
अपेक्षित है ! 


समानाधिकरण सम्बन्ध 


जिस सम्बन्ध के द्वारा भिन्न-भिन्न अर्थ वाले पदों का एक ही अर्थ में तात्पर्याववोध होता 
है, वह सम्बन्ध समानाधिकरण सम्बन्ध कहलाता है। उदाहरणार्थ 'सी5यंदेवदत्त: इस उदाह- 
रण में तत्‌ (सः) पद का तरकाल-तद्देंशविशिष्ट अथे है और इदम्‌ (अयम्‌) शब्द का एतत्काल- 
एतद्देश विशिष्ट रूप भर्थ है । परन्तु उक्त दोनों पदों का तात्यर्य देवदत्त पिण्ड रूप एक ही आर्य 
को प्रकट करना है। इसी प्रकार तत्त्वमसि में भी तत्‌ एवं त्वम्‌ पदों का परोक्षत्व-सर्वज्ञत्वादि 
विशिष्ट रूप अर्थ तथा किचिस्नत्वादिविशिप्ट रूप अर्थ परस्पर विरुद्ध होते हुए भी समानाधि- 
करणसम्बन्ध द्वारा एक ही अखण्ड चैतन्य रूप अर्थ का बोधक है । अत: समानाधिकरणसम्बन्ध 
हारा तत्वमसि से एक ही अखण्दाय ब्रह्म का प्रतिपादन होता है । 


विशेषणविशेष्य भावसम्बन्ध 


जो शब्द अपने विशेष्य को अन्य शब्दों से व्यावृत्त कर देता है उठते विशेषण कहते हैं 
और जो अब्द व्यावृत्त होता है उसे विदोष्य कहते हैं। उदाहरणार्थ सोथ्यं देवदत्त:' इस उदा- 
हरण में अयंश्वव्दवाच्य एतत्काल-एतद्देशविशिष्ट देवदत्त 'सः शब्द वाच्य ततकाब-तत्‌ 
देशविशिष्ट देवदत्त से भिन्‍न नहीं है, जब यह बोध होता है तो तत्‌ शब्द “इदम्‌' शब्द का 
विश्षेषण होता है और इदम्‌ शब्द तत्‌ शठ्द का विश्वेष्य है। अतः विशेषणविशेष्यतस्व॒न्ध से 
'सोड्य॑ देवदत्त:' से यह वही देवदत्त है, यह बोध होता है गौर तत्काल-तत॒देशविशिष्ट देवदत्त 
से अन्य देवदत्त की व्यावृत्ति हो जाती है। इसी प्रकार तत्‌ पद वाच्य ततुकालतद्देशविशिष्ट 
देवदत्त 'इदम्‌' झब्द बाच्य एतत्‌काल-एतद्देशविशिष्ट देवदत्त से भिन्‍न नहीं है अर्थात्‌ यही 
वह देवदत्त है! जब इस प्रकार का बोध होता है तो इंदं (अयम्‌) शब्द तत्‌ (सः) झब्द का 
विज्वेषण होता है और (सः) शब्द विशेष्य होता है। इस प्रकार परस्पर भेद 5440 होने से 
स एवायम्‌ (यह वही है) एवं 'अयमेवस:' (वह यही है) के रूप में सः और अयम्‌ दोनों ही एक 
दूसरे के विशेषण एवं विशेष्य हो जाते हैं । इस प्रकार विशज्येपणविशेष्यसम्धन्ध के द्वारा देवदत्त 
रूप एक ही अय॑ का प्रतिपादन होता है। इसी प्रकार 'त््वमसि' के सम्ब्नन्ध में जब यह बोघ 
होता है कि 'त्वम्‌! पदवाच्य अपसोक्षत्व-किचिज्ज्ञत्वादिविशिष्ट चैतन्य 'ततूपदवाच्य सर्वे- 
ज्त्वादि विशिष्ट च॑तन्य से भिन्‍न नहीं है तो ततू शब्द का अर्थ त्वमूपदार्थनिष्ठभेद का व्यावतेंक 
होने से विशेषण होता है. और त्वमूपदार्थ व्यावर्त्य होने के कारण विश्ेष्य हीता हैं। इसी प्रकार 
जव यह घोच होता है कि तत्पदवाच्य सर्वज्ञत्वादिविश्विष्ट चैतन्य त्वम्‌! पदवाच्य अल्पक्ञ- 
त्वादि विभिष्ट चैतन्य से भिन्‍न नहीं है तो ल्वमृपदार्थ ततपदार्थनिष्ठ भेद का व्यावतेंक होने 
हे विशेषण है और तवूवदार्थ व्यावत्यं होने से विशेष्य है। इस प्रकार विशेषण- विशेष्य-सम्बन्ध 
के आधार पर तत्‌ एवं त्वम पढीं के दारा चंतन्यरूप एक ही अर्थ का बोध होता है। तत्‌ एवं 


२४६ ए ब्द्व॑नवेदान्त 


त्वम्‌ पर्दों द्वारा एक हो अर्य का बोय होने से दह्दी तू है! और 'तु हो वह है” इस प्रकार को 
प्रतीति द्ोती है । बा 'तत्‌! एवं 'त्वम्‌' पदों के वाच्याय वे द्वारा जिस विरोध की प्रदीद्ि 
हीती है, उस्ता निरावरण उक्त विधि से सक्षणा भानने पर स्वय हो जाता है। मपुनुदत 
धरस्वती प्रमृति अई्वत वेदान्त वे अनेक्ष विद्वानी ने तत्त्त्ममि वे अखण्डा्ं बोध ने सम्बन्ध में 
जहदजहन्वक्षणा का ही समय॑न जिया है। 


वेदान्तपरिमायाकार का मत 


वद्ान्त॒परिसमापाकार ने स्वमतप्रतिपादन के सम्बन्ध में पहितरे पूर्वपक्षी के मठ का 
उल्लेख करते हुए कटा है कि जिस प्रवार 'बादित्यों गूप ' (यज्नद्धम्म सूय॑ख्प है) तथा बज 
मान प्रस्तर ' (यजमान दर्भ पुष्टि स्ररूप है), इत्यादि वासयों में गौग्रसप से यूप में बादिय 
शव दर्भ मरुध्टि में पजमान वा व्यवहार होता है, उसी प्रतार जीव और प्रत्मात्मा वा अमेद 
द्वाविमौपुरधो लाके द्वरइचासर एवं च', द्वासुपर्णा सथुजा साया समान वृक्ष परिषत्धजाते। 
तयोरन्य पिशल धह्वाद स्थनब्नल्तन्योठमिवाक्ज्नीति क्षादि प्रमागों में बाथित्र होते पर भी 
तत्वमश्ति इत्यादि में आदित्य एवं धूप तया यजमान एवं दर्ममुष्टि के परस्पर भेद वी तरह तत्‌ 
ख़रू पदो के अर्थों में परस्पर भेद होते हुए भी गोण रूप से अभेद का व्यवहार हो जाता है। 
पूर्वेकक्की के मत का विरावरण करते हुए घ॒मंराजा-वरीन्द्र का तक है कि तलुत्वमसति दे अस्त 
गत तत्‌' एवं ' स्व पदों के विरोध की झान्लि गौचाय॑व्यवस्या दे दिना स्वीकार गिए ही 
म्मव है। दस विद्वान का कयन है कि व्यावहारिक भेद को मिद्ध वरने वाने प्रत्यक्षादि प्रमागो 
के साथ वास्ववित अनद वा बोध कराने बाते तल्त्रमसि' आदि बावयों का कु दे भी दिरोय नहीं 
है। अपने मठ की पुष्लि में वेदास्तवरिभ्रापावार का कथन है दि 'तत्वममि में तत्‌ एवं ल्वम्‌ 
पदो के भेद के साक्षाकार में पत्यक्षादि दोषधूर्ण होने को समावना हो सकती है, परन्तु वैदिक 
प्रमाण के सर्वेया निर्दीप होने के कारए उसमे दोषों की समावना नहीं वी जा सक्ती। अठ 
वेदजन्य शान के द्वारा प्रत्यक्षादि प्रमापो "का वाप स्वत सिदहीं जाता है। इस प्रकार तत्‌ 
एवं त्वम्‌ पी का अभेद प्रतियादन, दद प्रतिपाथ ड्ोने वे कार प्रत्यक्ष प्रमाण से प्रतियादित 
भैदप्रतिपादन की अपेक्षा प्रामाणिक होने के कारण स्वीकार्य है । यदि दास्त्र प्रमाण की अयेक्षा 
प्रत्यक्ष श्रमाण को बजवान्‌ माना जाएगा, वेब तो चद्धाईि ग्रहों वे भव्रिक परिमाण मे अदूप 
करने बाते ज्योतिप्‌ घास्त्र वा, चद्धादि प्रदेध मात्र परिमाण दिखलाने वाले प्रत्न्ष प्रमाय से 
बाघ होने लगेगा + बत प्रावन्ष प्रमाण की अप्रैज्ा शास्त्र प्रमाण को हो बवबान्‌ मारता जाता 
घाहिए | परन्तु पूर्व पक्षी की शकता है कि प्रत्यक्ष तया झपद प्रमाण का परस्पर उपजी ब्योपजीव 6 
भाव है। सदि शब्दप्रमाथ को प्रद्मझप्रमाण की अपेक्षा बलवानू माना जाएगा ठा उप 
जीव्योपजीवक साद की स्थिति नहीं देखो जा सकती । पूर्व॑प्ती की शका का समायानवरते 
हुए वेदाल्तप्रिमापाकार का कथन है कि अग्निसयोस से रक्त हुए घट में अप रकत्ोषदोव- 
इयाम विह खत घट इयाम नहीं है) इत्यावारक ब्रतीड़ि होती है। यहाँ बेदास्त परिभाषा- 
कार्रा झा क्यत है हि सविशेषशेहि'! न्‍्यायनियमां के अनुयार जिस प्रकार किपते हुए रक्त 
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है वेदान्त परिनाया, सप्तम परिच्ेद 

३२- वेदन्त परिवापात्ार द्वारा तिदिप्ट मविशेषजटि दस न्याय वे अनुसार विशेषयनिंधिस्द 
ऊप्वृत्त दाने दावे विधि तिप्रेय रूप बचनों कय यदि विश्येष्य माग में वाव प्रतीत हों तो 


वह विधि निषेध विवेषय भागमात्र में प्रवृतत होकर घान्द हो जाता है 


अहंतवाद का स्वरूप विवेचन धघ रड७ 


धट में 'सो5यं घटोरततों न श्याम. (वह यह घड़ा रक्त है, श्याम नहीं है) म।दि स्थलों में श्वामता 
एवं रक्‍तता आदि धर्मों के भेद होने से भी घ॒र्मी विश्वेष्य मात्र घटादि का अभेद होने से, उक्त 
वाक्य का केवल श्यामत्व एवं रक्तता आदि धर्म भेद ही में तात्पर्य सिद्ध होता है, उसी प्रकार 
जीव एवं परमात्मा के भेद के साधक प्रत्यक्ष का भी, उसके (प्रत्यक्ष के) विज्येषणीभूत अल्प- 
नत्व एवं सर्वेननत्वादि धर्मों का अवगाहन करने वाला होने से अर्थात्‌ 'नाह ईश्वर” इत्यादि 
प्रत्ययों का केवल विशेषण मात्र में उपक्षीण होने से, केवल विश्येष्य भाग में अभेद के बोघक 
'अहं ब्रह्मास्मि' इत्यादि वाक्यार्थ के साथ कुछ विरोध नहीं है । अतः' मैं ईश्वर नहीं हूं' 'दुःखी 
हैं, संसारी हूं इत्यादि प्रत्यक्ष अनुभवों के आधार पर तत्‌ एवं त्वम्‌ पदार्थों की भेदयोजना 
बनुचित कही जाएगी ॥ 

उपयुक्त विवेचन के बनुझूप प्रत्यक्ष का निराकरण होने पर पू्वपक्षी का यह कयन 
कि जीव और ईदवर किचिज्ज्ञत्वादि एवं सर्वनत्वादि विछद्ध धर्मो से आक्रान्त होने के कारण 
तथा प्रकाश एवं अन्धकार के समान विरुद्ध धर्मवाले होने के कारण परस्पर भिन्न हैं, इत्यादि 
अनुमान के अनुसार जीव एवं ईव्वर में परस्पर भेद होने के कारण तन्‌ एवं त्वम्‌ पदों के अथों 
में भेद निशिचित है, यह अयुक्‍त है, क्योंकि यदि ऐमा माना जाएगा तो 'मेरुपापाणमयः पर्वे- 
तत्वात्‌ विन्ध्यादिवत्‌' (विन्ध्यादि के समान पर्वत होने के कारण सुमेर पव॑त भी पापाण युक्त 
है) आदि अनुमान भी प्रामाणिक कहलाएंगे, परन्तु उक्त अनुमानवाक्य आगमप्रमाण से 
वाधित होते के कारण प्रामाणिक नहीं कहा जा सकता ! इसी प्रकार 'जीवेश्वरी परस्परभिन्तो! 
बादि अनुमान वाक्य भी आागमवाधित होने के कारण अप्रामाणिक्र हैं। वेदान्तपरिभाषाकार 
का कथन है कि आगमान्तर के साथ भी तत्त्वममि आदि महावाक्यों का विरोध नहीं है,* क्योंकि 
तत्पर एवं अतत्पर बाक्‍यों में से तत्पर वावय के बलवान होने के कारण 'तत्त्वमसि' में भेद के 
अनुवादक 'द्वासुपर्णा' इत्यादि आगम वाक्‍्यों से तत्त्वमसि” आदि महावाकयों की ही प्रवलता 
है। क्योंकि उपक्रम उपसंहारादि पड्विध लियों के अनुरोध से उद्द॑त में ही तात्पर्य निश्चित 
होता है* इस प्रकार वेदान्तररिभापाकार धर्म राजाध्वरीन्द्र ने 'तत्‌” एवं 'त्वम्‌' पदों के अर्थों 
के विरोध का परिहार जह॒दजहलल्‍्लक्षणा के दारा न करके उपर्युक्त तक-तस्यों के माधार पर 
किया है। 





१. विशेष देखिए--वेदान्त परिभाषा, सप्तम परिच्छेद ॥ 

२. अतएव थे नानुमानमपि प्रमाणम्‌, आगमवाधात्‌, मेस्पापाणमयत्वानुमानवत्‌ ) साप्याय- 
मान्तरविरोध: तत्परातत्परवाक्ययोी: तत्यरवाक्यस्यवलवत्वेनलोकसिद्ध भेदानुवा दिद्या- 
सुपर्णादिवाक्यापेक्षता उपक्रमोपसंहाराद्रवगतादईततात्पयय विश्विष्टस्यतत्त्वमस्थादिवावयस्य 
अबलत्वात्‌ ।--जेदान्त परिभाषा, सप्तम परिच्छेद । 


परष्ठ अध्याय 


अद्ेतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकवाद 
(तुलनात्मक अध्ययन) 


अभी तक इस अध्ययन की समस्थाए--सहितावाल से लेकर शकराचार्यपस्वर्ती शरकिर- 
बेदान्ती आचार्यों के काल तक अद्वतवाद के इतिहास एवं विकासकर्म का विवेचन, अद्वैतवाद 
बा विधिध भारतीय दर्शन पद्धतियों, इस्लामी दर्शन, थ्ुताती दर्शन 7वे कतिपय अन्य पइचाह्य 

दर्शन पद्धतियों के सन्दर्भ में तुलनात्मक विवेबन और दरार वेदास्त एव तत्परवर्ती अदत- 

देदान्तिक पिद्धान्तो पा तुलनात्मक निरूपण रही हैं। अब यहा रामानुजाचार्य आदि वेष्णव 
आचायों के दार्शनिक स्िद्धास्तों का समीक्षात्मक निरणण तथा इन सिद्धान्ती का शाव र कद्वेत- 
दाद वे साथ तुलनाप्मक विवेचत किया जाएगा ! 

शकराचार्य शामानुजाचार्य, मध्वाघाय, निम्बाजरचिायं एवं वहलभाचायं आदि बैंष्णव 
भाचायों मे से वेबल मध्य को छोडयरू प्राय सभी आधारयों ने अपने दार्शनिक सिद्धालों का 
प्राण उपनिपदो तथा वैदान्त सूत्र को स्वीकार किया है। इन आचार्पों मे केचल एवं मध्चे ही 
ऐसे हैं जिर्होंनि उपनिषदों को अपेक्षा वैदिक सहिताओ को अधिक महत्त्व दिया है। झाचाय॑ 
मध्य ने वेदाल्त की व्याहुया करते समय वेदास्त शब्द का अर्य वेद विनिर्णय” किया है।' यही 
कारण है कि आचार्य म्ब का भाष्य अन्‍य भाष्यकारों की अपेक्षा अधिक सात नही है।'* परन्तु 
इसके साथ साथ यह भी स्त्रीका ये होगा कि सच्च के अतिरिक्त शक्राजाएँ प्रभृति अस्य आचायोँ 
के वेदान्तमूत्रमाष्य भी पूर्णतया संगत हैं, यह कहुना कठिन है। समालोचक घाटे ते तो शकर्री- 
चार्य अमृति वेदान्त मूत्र वे सभी भाष्यवारी के भाध्यों को सूत्रकार के वाल्तविक विद्धान्त सै 
भिन्‍ते बतलाते हुए कहा हैं-- 

एच्शाबएड 6 इज़ांध्य का पट चाएाएे ०0 धाढ पिपह्वॉप्का॥ ४०६ प्ररिदिध्वी 
हित (06 पद ऋरष छाद €णाआप धागा | 

सपने मत कै समर्थन में घाटे महोदय वा कथन है कि वेदान्त सूत्र वे' झकराचाय प्रमृर्ति 
भाष्यवारों ने तेदान्त सूत्र की माष्य रघना करते समय सूत्कार वे सिद्धान्त की चिता ने कटी 
अपने पूर्व निरिचत सिद्वान्तों वी व्याध्या वी थी और इस व्यात्या की भ्रामाणिकता वे लिए 
वेदप्त-सूत्र कै सूत्रों का आश्रय लिया था मेरे विचार से शकक्‍राचार्य प्रमृति आदारयों के पूर्व 
काल के दाशंतिक साहित्य में सिद्धान्त रूप से बिसी दाझनिक विचार बॉ उदय एँव विकास 
१ साध्द भाष्य--वेदाल्त सूत्र ३३३।१। 
२ छंवार परपाव एल्वेबतत फ़हट 69 
३. जशवाट पट एव्तवा४9, फू कग 
डे. (धार गल एस्पगाउ, ए 5. 


अद्वंतवाद तथा अन्य विविध वेदान्तिकवाद ए २४६ 


नहीं हो सका था। वेदान्त सूत्र की वात तो दूर रही, स्वयं वेदान्त दर्शन के बुलाधारभुत उप- 
निपदों में किसी एक सिद्धान्त की स्थापना ने होकर अनेक सिद्धान्तों के बीज मिलते हैं। यही 
कारण था कि उपनिपत्सारभूत वेदान्त सूत्र के अन्तर्गत भी किसी एक सिद्धान्त की स्पष्ट 
प्रतिष्ठा नहीं मिली । उक्त कथन की श्रामाणिकता इसी से स्पष्ट है कि शंकराचार्य प्रभुति 
भाष्यकारों ने एक ही वेदान्त सूच के आधार पर अपने-मपने भाष्यों में भिन्न-भिन्न सिद्धान्तों 
की स्थापना की है। शंकराचार्य आदि भाष्यकारों के सिद्धान्तों की भिन्‍तता का कारण उप- 
निषदों के वे दार्शनिक वीज हैं जिनके आधार पर भाष्यकारों ने अद्वैतवाद, विशिष्टाह्दतवाद 
आदि विभिन्‍न रिद्धान्तों के प्राताद खड़े किए थे। जहां तक इस प्रइन का सम्बन्ध है कि वेदान्त 
यूत्र के उपर्युक्त शंकराचार्य प्रभूति भाष्यकारों में किस का भाष्य अधिक संगत एवं समीचीन 
है, वहां इस समस्या के क्राठिन्य की जोर हम पहिले ही संकेत कर चुके हैं। यद्यपि प्रस्तुत विवेचन 
के सन्दर्भ में उबत सम्स्या के विस्तृत विवेचन का अवसर नहीं है, फिर भी इतना हम अवदय 
कहेंगे कि वेदान्त सूत्र का सर्वाधिक संगत भाष्य वही कहला सकता है, जिसमें कि संहि- 
ताओं, उपनिपदों एवं वेदान्त सूत्र की विचारधाराओं की पारस्परिक समरसता एवं समन्वय 
दिखाई पड़े | इस सम्बन्ध में प्रस्तुत लेखक का विचार तो यह है कि संहिताओं, उपनिपदों एवं 
सूत्रों के सामरस्पपूर्ण ज्ञान की ज॑सी त्रिवेणी शंकराचार्य मे चहाई है, वंसी अन्य किसी भाष्य- 
कार ने नहीं । कहना न होगा कि शंकराचार्य के भाष्य द्वारा प्रतिपादित दार्शनिक सिद्धान्त में 
जो आध्यात्मिक गाम्भी यं, सूक्ष्म ताकिकप्रणाली मिलती है, वह अन्यत्र दुलेम है। बंगाल के 
विद्वान्‌ प्रज्ञानावत्द सरस्त्रती ते शांकर भाष्प की समालोचना करते हुए कहा है-- 
शुकरेरभाष्प प्रसत्त गम्मीर। ताहांर भाष्य अचल सिन्धुरमत गम्भीर, अटलपव॑ंते- 
रन्याय अधृष्य, सूर्येर न्याय प्रोज्वल एवं चन्द्रेर न्‍्याय सुशीत्तल"'' विचारेर तीवणताय तिनि 
साक्षात्‌ सरस्वती | शंकर दाशेनिक क्षेत्रे सावं भौस सझ्ादू, चिन्ताराज्ये चक्रवर्ती ओ मनीयाय 
महाराजाधिराज'! | 
| भर्यात्‌ शांकर भाष्य प्रसन्‍त गम्भीर है। शंकराचार्य का भाष्य अचल सिन्धु के समान 
गम्भीर, अटल पर्वत के समान अधुृष्य सूर्य के समान प्रोज्वल एवं चन्द्रमा के समान सुशीतल 
है। विचारों की तीकणता में शंकर साक्षात्‌ सरस्वती हैं | शंकर दा निक क्षेत्र में सावंभौम सम्राद्‌ 
हैं। डाक्टर थीवो, जिन्होंने रामानुज भाष्य की भी मुबतकण्ठ से प्रशंसा ही है, का निःसंकोच 
कथत है कि शंकराचार्य के घामिक वेदान्त की तुलना, विचारों की निर्मीकता औौर सूक्ष्मता के 
क्षेत्र में न किसी शांकर वेदान्त के विरोधी सिद्धान्त से की जा सकती हैं भौर न किसी अवेदा- 
स्तिक सिद्धान्त से ।* इस प्रकार अनेकों भारतीय एवं पश्चिमी विद्वानों ने शंकराचाय के भाष्य 
और उनके दार्शनिक सिद्धान्त की अत्यधिक प्रशंसा की है यहां रामानुजाचार्य प्रमृति आचार्यों 
के सिद्धान्तों का निरूपण तया उनका शांकरवेदान्तसिद्धान्त के साथ तुलवात्मक अध्ययन किया 
जाएगा | 





१. वेदान्त दर्शनेर इतिहास, प्रथम भाग, पृ० ८रे। 
(श्री शंकरमठ वरिशाल प्रकाशन, प्रथम संस्करण बंगाव्द १३३२) 
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रामानुजाबार्य (१०३७-११३७ ई०) का दाशंनिक सिद्धान्त (विशिष्टादैतवाद) 


अन्य वेदान्तिक सिद्धान्तों के विपरीत रामानुजीय दाशंनिक सिंद्धास्त के अनुशार 
विभिन्‍न जीव एवं जड जगत बह्म वे' शरीर, प्रकार एंव विज्ेषण कहे गए हैं। जीव चित्‌ एव 
जड़ जगत अवित्‌ है। वित्‌ एव अचित्‌ से विशिष्ट ब्रह्म ही रामानुज दर्शत वा विश्विष्टादैत 
तत्त्व है । इस प्रकार चिंत्‌ एव अचितू से विशिष्ट होते के कारण ही इत्त ध्विद्धान्त का सलाम 
विभिष्टादत पडा है। कुछ समालोचरो ने, अद्वेत तत्व और दो विशिष्ट-कारण एवं कार्य भी 
सत्ता के आपार पर विशिष्ठादत सिद्धान्त का नामकरण किया है ।* रामानुज दर्शव मै अनु- 
सार यद्यपि जीव तथा जगत्‌ की स्वतस्त्र सत्ताएं स्वीकार की गई हैं, तथापि परमेश्वर अन्त* 
थामी रूप छे मोक्ता--जीव एवं भोग्य--जगत्‌ मे स्थित रहता है ।'* 


ब्रह्म का विविध प्रकार से वर्णन 


आमानुजीय वेदान्त दर्शन के जन्तगत ब्रह्म का वर्णन विविध प्रकार से विया गषा है। 
बहा सम्बन्धी वर्णनों में ब्रह्म के माघार, नियन्‍्ता, शासक एवं रक्षक, शेपी प्रकारी, स्रप्ठा एव 
सुन्दर रूप के वणत प्रमु ड़ हैं। यहा ब्रह्म के उपर्युक्त स्‍्वरूपों का समीक्ष/त्मक निरूपण किया 
जाएगा । 

ब्रह्म का आधार हप--शाकर अद्त वे अधि७्ठानवाद तिद्धान्त के विपरीक्ष आचार्य 
रामानुज ब्रह्मा तवा जीव एवं जगत्‌ के बीच शरीर शरीरी एवं आधाराधेय सम्बन्ध 
मानते हैं। इस सम्बन्ध के अनुरूप ब्रह्म शरी टी एव चित्‌ तथा अचित्‌ू--शी व जगत्‌ ब्रह्म के शरीर 
हैं। दूसरे धान्दों में शरी री ग्रह, शरीर रूप--जी व तथा जगत्‌ का आधार है तथा जीव एव 
जगत्‌ उस ब्रह्म के आधेप हैं। इस सम्बन्ध को ही रामानुज वंदात्त में शरी र--श री री सम्बस्ध 
तथा आपाराधय सम्बन्ध कहा गया है । शरीर की परिम।प/ क पते हुए राम/नुजाचाय ने लिखा 
है कि वह द्रव्य, जिस की, मात्मा अपनी स्वार्थ सिद्धि के लिए रक्षा करता है तवा जिते धारण 
करता है और जो आत्म के अधीन रहता है उसे शरीर कहते हैं।! लिप्त प्रकार कि आत्मा 
उर्वात्मना शरीर को घारण करठा! है तया उप्तपर नियम करता हैं, उसी प्रकार ब्रह्म भी जीव 
हपा जयत्‌ को घारण करता है तथा उसहा नियम्न करता है। इस प्रकार चेतन जीव तथा 
अपेतन शरीर उस ब्रह्म के शरीर हैं ।* ब्रह्म जब आत्मा रूप से जीत को धारण करता है तेपा 
अन्तर्याम्ी रूप से उप पर द्ाासत करते हुए स्वाये सिद्धि के लिए उसे उस्ती प्रकार कार मे प्रवृत्त 
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२ परमेदवरस्य भोकत्‌ मोग्ययी रभयो रन्तर्यामिष्पैणावस्थानस्‌ 

हु -+सर्वदर्शव सग्रहु, पृ १०८। 

३. यस्य चंतन्यस्य यद्‌ दब्पम्‌ सर्दास्मता स्वार्थे वियन्तुभ्‌ घारधितु च शवपणु तच्चेष्टैवस्वहूप 
अ तत्‌ तस्य शरेरम्‌ १ --श्रीसाष्य २१११६ । 

४. हर्तृपरम पुरंषेण““सर्ववेतनावैतन तस्पशरीर | --श्रीभाष्य। २।१॥६ | 
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करता है, जिस प्रकार कि जीव शरीर को धारण करता हुआ तथा उस पर नियप्न करता हुआ 
अपनी स्वार्थ सिद्धि के लिए काय॑ में प्रवृत्त करता है, तो ब्रह्म और जीव का यह सम्बन्ध आधा- 
राध ये सम्बन्ध कहलाता है। इस सम्बन्ध के अनुसार ब्रह्म आधार एवं जगत भाधेय है। इस 
प्रकार शरी र-शरी री-सम्बन्ध को ही आधाराधेय-सम्बन्ध भी कहते हैं । 
ब्रह्म फा नियन्ता रूप--रामानुज वेदान्त के अन्तर्गत आधार रूप ब्रह्म का वर्णन 
नियन्ता रूप से भी किया गया है। बहा के इस नियन्ता रूप का उल्लेख हमें चुहृदारण्यक उप- 
निपद्‌ के अन्तर्गत उस स्थल पर स्पप्ट रूप से मिलता है जहां उद्दालक याज्ञवत्क्य से पूछत्ते हैं 
कि इस संप्तार का सन्तर्यामी नियन्‍्ता एवं शासक कौन है--और याज्वल्क्य उत्तर देते हैं कि 
जो परमात्मा समस्त प्राणियों में अन्तर्यामी रूप से स्थित रहता हुआ भी सबसे अलग रहता है 
मौर जिसे समस्त प्राणी नहीं जानते परन्तु समस्त प्राणी जिसके शरीर हैं वही परमात्मा अन्त- 
यामी रूप से समस्त आणियों का नियन्ता है ।' इस कथन के अन्तर्गत परमात्मा के प्राणियों से 
पार्थक्य का यही आशय है कि वह प्राणियों के पाप-पुष्यों से अस्पृष्ट रहता है। नियन्ता पर- 
मात्मा पुरुषोत्तम रूप है। उसकी पुरुषोत्तमता यही है कि वह अपहत पाप्मा, विजर, चिम्ृृत्यु, 
विद्योक, भविजिधघित्स, तृष्णारहित, सत्यकाम एवं सत्य संकल्प है ।'* श्वेताश्वतर उपनिपद्‌ में 
उस परम पुरुष के स्वरूप का वर्णन करते हुए कहा है कि वह परम पुरुष अपाणियाद होते हुए 
भी समस्त वस्तुओं को ग्रहण कर लेता है तथा सर्वत्र वेगपूवंक गमन करता है | वह परमात्मा 
नेत्रहीन होते हुए भी देखता है तथा अकर्ण होते हुए भी सुनता है। वह सब कुछ जानता है, 
परन्तु उसे कोई नहीं जानता ।* वह परमात्मा ही प्राणियों का सर्वोच्च शासक है, जिसके प्रशा- 
सन में गा , चन्द्रमा, घुलोक तथा पृथ्वी एवं समस्त पंसार स्थिर रहता है। इसी प्रकार रामा* 
नुज वेदान्त के अन्तर्गत जन्तर्यामी परमपुरुष परमात्मा को जगत्‌ का नियन्ता कहा गया है। 
परमात्मा के नियन्ता रूप के अनुसार जीव एवं जगत्‌ की सत्ता स्थिति एवं प्रवृत्ति परमात्मा के 
संकल्प के अधीन है। यही उस परमात्मा का नियाम्यत्व है ।* विशिष्टाइतबादी रामानुज के 
अतिरिक्त शांकर अद्व॑तवाद में भी माया विशिष्ट ब्रह्म अर्थात्‌ ईश्वर को अन्तर्यामी* एवं नियन्ता 
(कहा गया है-।* ४ है , द 
,.ग्रह्म फा शासक एवं रक्षक रूप--रामानुज वेदान्त के अन्तर्गत जहाँ चिदचिद्विशिष्ट 
ब्रह्म को नियन्ता कहा है, वहाँ उसके शासक एवं रक्षक रूप का भी व्यवस्थित एवं तर्कप्रति- 
प्ठित वर्णन मिलता है! रामानुज का शासक ब्रह्म जीवों को उनके कर्मो के अनुसार शुभ एवं 
अशुभ फल का दाता है। यद्यपि ब्रह्म स्वभाव से परम कारुणिक है, परन्तु उसकी का रुणिकता 
का यह अर्थ कदापि नहीं अहण करना चाहिए कि वह पायी को दण्ड नहीं देता । आचारिक 
दृष्टि से पापी को दण्ड देना भी उस पर कृपा ही करना है?। क्योंकि दण्ड भी पापी के लिए 





बृहदारण्यक उपतिपद्‌ ३७३१५ । 
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पापकी मुक्ति का ही उपाय है जो परमात्मा वी कृपा से सम्पस्त होता है । इस श्रवार शासक 
श्रद्धा मे कदणा वी प्रतिप्ठा होने पर भी रामातुज वेदान्त में कर्म सिद्धान्त की अवहेलना नहीं 
की गई है | शासक ब्रह्म जहा पापी को दण्ड देता है वहा पुण्यद्व त्यकारी को शुभ फेल भी प्रदान 
कर्ता है $ 

शामानुजीय दर्शन पद्धति मे ब्रद्म के उपरयुक्स शासक रूप के अतिरिवत उसवा एक 
लोकरक्षत का भी रूप है । लोग रखा के ही हेतु ईश्वर जगत्‌ की रक्षा के लिए पर, ब्यूहू, विभद, 
अन्तर्यामी तथा असयों को ग्रहण करता है ।* इनम प्रथम--पर, शञाने, शक्ति आदि कल्याण 
गुणा से विशिष्ट परव्रह्म, परवासुदेवादि घक्दों मे वाच्य नाशंयण का झूप है। ईइवर का 
दूसरा व्यूह्रूए, उपासना एवं जगत सृष्टि आदि दे लिए वासुद्रेव, सर्षण प्रधुस्त एव अभिरूद्ध 
भैद से चार सपों म स्थित होता है । इन मे वासुदैय पड़गुणयुवत्र सझुपंश ज्ञान और बलयुवत, 
प्रयुम्न ऐशवर्य भौर वीय॑ से युबत और अनिन्‍द्ध गदित और तगसे युवत हैं। ईश्वर का तीसरा 
हप विभव अवतार रूप हैं। ईश्वर वे मस्य कूसम नसिहृ बाघत परशुराम, शीराम, बलमद्र, 
ख्ीडप्ण एवं बल्की, ये अवतार भेद हैं। इन अवतारो वा उद्देठ्य दुष्कृति विनाश युर्व क साधुओं 
वी एरा बरना ही हे। जपने अन्तवामी रूय क हार ईश्र स्वयं सखवादि कौ अनुमव दशा में 
भी सुहृद रैंप से जीवान्मा के हृदय में स्थित रहता है । अर्चा रूप से ईश्वर मूर्ति विशेष के झूप 
मरे गृह ग्राम, तंगर प्रणहत देय एवं पवतादि मं स्थित रहता है | ईईवर का यह अचा रूप भी, 
स्वय व्यदाव देव, सद्ध एप मानुपष भेद से चार प्रकार का है। इस प्रकार ईश्वर वे उपयुका रूप 
के द्वारा उपके लोवरक्षराव गुण को सिद्धि पूणतया हो जाती है। इसवे अतिरिक्‍त्र छोर रध- 
बत्व परम वारुशिक ईइबर की करणा का एक तीक् रूप बह भी होता है, जब वह ध्रतप के द्ारा 
परापियों एवं अपराधियां का प्रहार बर देता है श्र फिर से सुध्टि रघना करके मुक्त होने का 
अवसर प्रदान कर देता है। 

बहा का शेपो रूप--रामानुत वेदाल्त के अन्य त ब्रह्म का एक दापी रूप भी है। अह्य 
शेपी एव जीद शेष है। इस प्रकार ब्रह्म एवं जीद में 'शेध शेयी' भाव है। शेप जीव 
ईइबर का उपकारक है। जीव की प्रत्येक क्रिपरा अन्वयामी ईश्वर के निर्देशानुमार ही होती 
है । इस प्रवार जीव एवं ब्रह्म में सेवक-स्वामी का सम्बन्ध है परन्तु मगवान का कै परम 
भक्त अथवा प्रर्पत्ति द्वारा ही प्राप्य है। रामानुजापार्य ने ब्रह्म का वर्ण प्रवारी रूप से भी 
किया है ; बहा वे प्रशारी रूप वे अनुसार बहा 'प्रतारी' और जीव एव जगत प्रताएं हैं। इस 
प्रफार ब्रहा एव जीत्र तथा जाते के अन्तर्गत प्रकार प्रकारीमाव सम्बन्द है। भोकता जीव, 
भोग्य जगत एवं धेरव ईइबर में स्वरूप भेद होने के कारण भेद होने पर भी प्रकार प्रकारी 
भात्र सम्बन्ध के द्वारा अनेद हो है, क्योकि रामानुजाबायें का ब्रह्म प्रतारविश्विष्ट प्रकारो 

बहा गया है ।* 
है एवं प्रतार ईइवर पर व्युदविभवान्वर्याम्यवतारस्पेणप्रचश्ंकार ,--यतिपतिमतदीपिका 
नंवम अवतार, पृ० ४० -छव्रिज वी० दास एण्ड वम्पनी, बनारस १६०७) ॥ 

२ श्रीमाध्य राह।१४। 
३ रहस्य त्रय, अध्याय ३, पु० २२ (वन्‍ल्याण, बम्बई) । 
४ स्वंदर्शन सप्रह, ४॥३०॥ 
५. बीदिवीवायिउधिद/ [ताजा एऐग5०्फा5, ४० वा, ए 6595 (+#, गरठाट) 





भद्व॑तवाद तथा अन्य विविध बचैष्णव-वेदान्तिकवाद छ २५३ 


ग्रह्म का लप्दा रूप--विशिपष्टाइत सिद्धान्त के समथंकों ने ब्रह्म के कारणावस्थ ब्रह्म 
एवं कार्यावस्थ ब्रह्म के भेद से दो रूप माने हैं। प्रघयकाल में जीव एवं जगत्‌ के सूक्ष्म रूपता 
प्राप्त कर लेने पर सूक्ष्म चित्‌ एवं अचित से विशिष्ट ईश्वर 'कारणावस्थ ब्रह्म' कहलाता है। 
इसके अतिरिवत सूप्टिकाल में स्थूल चित एवं अचित्‌ से विशिष्ट ईश्वर 'कार्यावस्‍्थ ब्रह्म' कह- 
लाता है कारण एवं काय॑ ब्रह्म का यह पाथवय ही विशिष्टाद्वेत सिद्धान्त का समर्थक है । 
कारणावस्थ ब्रह्म स्वेच्छा से कार्यावस्‍था को प्राप्त होता है । अत. ब्रह्म जगत्‌ का अभिन्‍न- 
निर्मित्तोपादान कारण है । 

कार्य रूप जीव एवं जगत्‌ की सत्ता कारण ख्प ब्रह्म में वर्तमान रहती है, इसीलिु 
रामानुज वेदान्त में कार्यक्रारणवाद सम्बन्धी सिद्धान्त के अन्तगंत अद्वेत्र वेदान्त की तरह 
विवर्तवाद सिद्धान्त को न मानकर सत्काय॑वाद श्विद्धान्त का समर्थन किया गया है । 

रामानुज वेदान्त के अन्तगंत सृष्टि का सापेक्ष विधान द्रप्टव्य है। इस सापेक्ष विधान 
के अनुसार प्रलय एवं सृष्टि ब्रह्म की दो अवस्थायें मात्र हैं। ब्रह्म की कारणावस्था प्रतय की 
स्थिति है और कार्यावसथा सूप्टि की स्थिति | प्रलयकालिक ब्रह्म कारणावस्था को प्राप्त 
होकर जब स्वेच्छा से सुप्टि आरम्भ करता है तो सूक्ष्म भौतिक तत्त्व स्थूल दशा को प्राप्त 
होते हैं भौर किर जीव अपने पूर्व जन्म के पाप एवं पुण्यों के आधार पर भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार 
के शररीरों में प्रवेश करते हैं। इस प्रकार स्रप्ठा ब्रह्म, जगत्‌ की सूप्ठि विभिन्‍न जीवों के भिन्‍न- 
भिन्‍्न कर्मो के अनुरूप ही करता है। अतः यह कहना और संगत होगा कि ल्प्टा ब्रह्म जगत्‌ 
की सृष्टि करने में वुर्णतया स्वतंव नहीं है ।* 


राजानृज दर्शन में जीव का स्वरूप 
रामानुज वेदान्त के अन्तर्गत निदिप्ट जीव का स्वरूप शांकर वेदान्त में विवेचित जीव 
के स्वरूप से नितान्त भिन्‍न है । जहां शांकर बद्वेतवाद के अनुरूप जीव और ब्रह्म की एकता 
का निरूपण करते हुए, यह कहा गया है कि जीव स्वरूपतः ब्रह्म ही है, वहां रामानुज दर्णन में 
जीव की अनन्त सत्ता स्वीकार की गई है।* रामानुजाचार्य के मतानुस्तार जीव ब्रह्म का प्रकार 
होने से सत्य, अध्वितीय, अनन्त, ज्ञान शवित सम्पन्त, चैतन्यस्वरूप, अवयव रहित, अपरिवर्त- 
नीय, अगोचर एवं अणुरूप है । जीव की सत्ता शरीर, इन्द्रियों, प्राण एवं बुद्धि से पृथक है। 
जीव कर्ता एवं भोवता दोनों ही है। अणुरूप जीव का भाधारस्थान हृत्पदुम है। सुपुष्ति 
अवस्था में जीव हृत्पद्म एवं परमात्मा का आश्रय लेकर विश्वाम करता है।* यद्यपि जीव 
अणु है परन्तु अणु होते हुए भी विस्तार एवं संकोच शील ज्ञात से सम्पन्न होने के कारण शरीर 
के सुख-दु:ख का भोकता बनता है। श्री भाष्यकार ते इस सम्बन्ध में एक उदाहरण दत हुए 





यतिपतिमतदी पिका, प.० ३६। 
(/4/8 ; (फट ए९००४४६३ 9. 289. 


- श्री भाष्य २१।३४, ३५॥ 

मै, ख्वाब :0ए777 ० गा्रवीदया ए9॥05०779, 72. 405. 
(०मर्ते0ा,ख्ीला #- एकऋषशंत---3956) 

श्री भाष्य २२१६-३२, शरे।१८, वतिपतिमतदीपिका ८) 

- श्री भाष्य ३३२।६॥। 


हई हुए 4० द७ 


दूत हुं 


२५४ ७ ग्ववेदान्द 


बहा है कि जिस प्रहार दीपक की “्वाला सघ्‌ होते हुए भी अपने प्रकाश के द्ाय अनेक 
बह्नुओं को प्रकाशित करती है उप्ती प्रकार अगू जीव भी घुख-दुख का भोकता बनता है। 
दीपक के विस्तार एव पकोच शील प्रताश के समान ही जीव का ज्ञान भी विस्तार एवं सकोच 
से सम्पन्न है 

जीवों की संब्या अनन्त है। प्राणियों में सुख एवं दुख का पृथक्‌ पथक्‌ विभाजन 
जीवो की अनन्वता का द्योतर है। यद्यपि जीव, जगत्‌ में अनेक वार जन्म लैते हैं, परन्तु अनैक 
बार जन्म लेने पर भी उनके मूल रूप में परिवर्तन ने हीकर--वाह्म रूपों में ही परिवत न होता 
है ॥ 

रामानुज दर्शन के अन्ठर्गत जीव को ज्ञाता कहा गया है। वन्धन एवं मुक्ति दोनों 
अवस्याओं में, जीव का ज्ञातृुत्व बता रहता है । इसके अतिरिक्त घातक र वेदान्त के विपरीत 
शामनुज वेदन्त में जीव एव ब्रह्म में अद्वतता त मानकर 'अज्ञाज्ि भाव का प्रतिपादन किया 
गया है। अशा दि भाव के अनुसार ब्रह्म भय्यी एव जीव भद्य है । जीव की अशता से यह कदापि 
नग्रदण करना चाहिए कि जीव ब्रह्म का कोई प्‌थकू कृत अश्ष है, क्योकि ब्रह्म भेदों से रहित 
है।' जीदों के, ब्रह्म के विशेषण एवं 'प्रकरार' होने के कारण ही उन्हें ब्रह्म का अश कहा गया 
है [* 
जीवी के मेद 

रामानुज दर्शन के अन्तर्गत जीव के वड्, मुक्त एवं नित्य रूप से तीन भेद माने गए 
हैं ।* जो जीव अन्ञान एव स्वार्य के कारण समार में बार-बार जन्म लेते हैं वे वद्ध बहलाते हैं ।* 
चनुर्देश मुत्नों में रहने वाले बह आदि से लेकर कीट पर्यन्‍्त जीव बद्ध कोटि में आते हैं। बर्द्ध 
जीव के ही देव, मनुप्य, तिर्यक्‌ एव स्थावर ये चार भेद हैं। बुछ एक विशिष्टाइतवादी विद्वान 
जीवो का एक भेद नित्यवद्ध भी मानते हैं। नित्यवद्ध वे जीव हैं जो सदा सयार चक में फंसे 
रहते हैं (९ जैसा कि ऊपर कहा है, दूसरे प्रकार के जीव मुक्त जीव कहलाते हैं। ये वे जीव हैँ 
जी अपनी बुद्धि, गुणा एव मिउ के द्वारा सपार के वन्यन से मुझ प्राप्व करते हैं। तौसरे 
प्रकार के नित्य जोव वे जीव हैं जो भगवदसिमत आचरण के विरुद्ध कदारि व्यवद्ठार नहीं 
करते। ऐसे जीवों के शान के सकेच का अवसर नहीं आता ।* थे जोब कमें एन प्रह॒ति के 
बन्धन से मुक्त होकर आावन्द का अनुभव करते हुए वैजुण्ठ में निवास करते हैं। गर्ड एवं 
विष्वक सेत आदि जीव मित्य जीवों की कोटि में जाते हैं। 





मीबदीप्यौता3/7द7 , गाना क्‍कश5णुए, एव ग्रा, ए 602 
सीमाष्य २।३।४२॥ 

वहीं, २३॥४५ । 

सजीव स्त्रिविष --जदधमुक्तनित्यमे दात्‌ पतिपतिमतदी पिका, प्‌० ३२। 
रहस्यत्रयमार ४। 

वत्वमुक्ताकलाप २॥२७, २८ । 

यतिपतिमन्रदी पिका, पृष्ठ ३६ । 


दा कती खंड नी।|ं जग व बनीं 


अद्वेतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकवाद ः& २५५ 


जगत्‌ 


श्ञांकर वेदान्त के अन्तगंत जगत्‌ के मिथ्यात्व का प्रतिपादन अत्यन्त बलपूर्वक किया 


गया है । इसके विपरीत विश्विष्टाह्तवादी परम्परा के अनुसार ब्रह्म एवं जगत्‌ के शरीर-शरीरी 
एवं विशेषण-विश्येष्य सम्बन्ध के आधार पर जगन्‌ को, ब्रह्म का गरीर एवं विशेषण होने के 
कारण मिथ्या नहीं कहा जा सकता । जिस प्रकार कि नील कमल का नीलत्व कमल से पुथक 
नहीं कहा जा सकता, उसी प्रकार जगत्‌ की सत्ता भी ब्रह्म से पृथक नहीं है। अतः शांकर 
वेदान्त में जगत्‌ को जिस व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत बतलाया गया है, रामानुजीय दर्शन 
में उसका वपरीत्य है ४ रामानुज दर्शन में अचित्‌ जगन्‌ भी उसी प्रकार सत्य है जिस प्रकार 
कि ब्रह्म और जीव । मूलतः, जगत्‌, ब्रह्म और जीव दोनों से भिन्‍न है परच्तु साथ ही साथ ब्रह्म 
का विशेषण एवं प्रकार होने के कारण जगत्‌ की सत्ता स्वतन्त्र नहीं है । ब्रह्म की कार्यावसस्‍था 
में सूक्ष्म चिदचिद्विशिष्ट झप से स्थित ब्रह्म स्वेच्छा से, विचित्र शक्ति के योग से नामरूप्रात्मक 
जगत्‌ एवं जीवों की सूष्टि करता हैं । 


मुक्ति का स्वरूप 


रामानुज दर्शन का मुक्ति सम्बन्धी सिद्धान्त शांकर वेदान्त के मुवित सम्बन्धी सिद्धांत 


से नितान्त भिन्‍न है। शांकर वेदान्त के अनुसार मुक्ति के अन्तर्गत जीव और ब्रह्म की जिस 

एकता का विवेचन किया गया है उसका रामानुजदर्शनपद्धति से विरोध है । रामानुज दर्शन के 

अनुसार जीव ब्रह्म के साथ ऐक्य को न प्राप्त होकर ब्रह्मभाव को प्राप्त होता है ।* इन दोनों 

सिद्धान्तों का तुललात्मक विवेचन अभी रामानुजदर्शन का मिरूपण करने के पश्चात्‌ किया 

जाएगा। रामानुज दर्शन के अनुसार मुक्त जीव सर्वज्ञत्व एवं सत्यसंकल्पत्व को तो प्राप्त कर 

लेता है, परन्तु वह ईइबर की तरह सर्वकत्‌त्व गुण से सम्पन्न नहीं होता।* मुबत जीव को 
“स्वराट्‌ कहने का यही आशय है कि वह संसार के कर्म वन्चत से मुक्त होता है ।* 


शांकर वेदान्त के विपरीत रामानुजवेदान्त के अन्तर्गत जीवन्मुक्ति को न स्वीकार 


करके केवल विदेह मुक्ति का ही समथथंन किया गया है। मुक्त जीव की कोई कामना न होने 
के कारण उसे फिर संसार में जन्म नहीं ग्रहण करना पड़ता ।* इसीलिए रामानुज वेदान्त में 
विदेह मुक्ति का समर्थन किया गया है । मुक्तावस्था में जीवात्मा, यों तो अनेक शरीरों में 
प्रवेश कर सकता है और स्रष्दा द्वारा यह अनेकों लोकों का आनन्द ले सकता है, परन्तु स्रष्टा 
ब्रह्म की अपेक्षा जीव में दो न्‍्यूनताएं स्पष्ट रूप से मिलती है। एक तो यह कि जीव अणु है 





८६ ए /ण ०७ 


उदिदवाद >2्फरदाः : वेब शिक्रो०४०फाए, रण, 77, छ, 707 

(दां8 : प्फल धर८तंड्ग्रा०, 9. 28 

ब्रह्मणो भाव: त तु स्वरूपेक्यम्‌ । -+क्षी साप्य १४१११ 

एवं गुणा: समाना: स्युमुं क्तानामीश्वरस्य च । 

सर्वेकत त्वमेवैक॑ तेम्योदेवे विशिष्यते । --सर्वदर्शन -संग्रह ४४३ तथा देखिए श्रीमाप्य 
डा ४ड।१७। 

श्रुत प्रकाशिका--श्री भाष्य ११।१। 

श्री माप्य ४डाडारर । 


२५६ एप अईतवेदान्त 


और दूसरी यह कि जगत्‌ को क्रियाओं के नियत्रण कौ शक्ति जीव में नहीं होती । उच्त न्यून- 
ताओं की पूर्ति ब्रद्म हो में मिल्वती है ।* 

विशिष्टाईतदर्शन परम्धश के अनुसार मुक्त जीव भी दो प्रतञार के है--एक थे जो 
ससास कौर स्वर्ग परे परमिश्दर के किलर दने रहता चाहते हैं। इन जीवों बा यह कैकर्य ही 
मुक्त है । दूसरे प्रकार के मुक्त जीव कैवनी कहनाते हैं, मुवत जोवो कय सम्बन्ध किसी अन्य 
वस्तु से नदी होता। ये जीव अपने मृवित रूप लद्य की प्राप्ति आत्मा के सतत घिन्तन द्वारा 
प्राप्त करता है ।' प्रथम प्रकार के मुक्‍तों को कंकर्य रस की उपलब्धि होती है और इससे उनमे 
ति स्वरा सेवा का भाव उत्नन्‍त होता है। इसके विपरीत केवली मुक्‍्तों को आत्मरत्तिरूप आनन्द 
की उपलब्धि होती है ।' 

मुवतात्माओं को निस वैकुण्ठ की ब्राप्ति होती है वहु साघारण जीवन से भिख्र नद्ठी 
है ।* वेश-भूपा, रहन-सहन एवं रमणीक दृश्यों की सुसम्पन्त योजला वैकुण्ठ में स्ताधारण जीवन 
की अपेक्षा विशिष्ठ होती है ) बेकुण्ठ भे जीव सगीत भी सुनता है और कभी -कभी गूढ़ रहस्पी 
वा विवेचन भी करता है इस प्रकार बैबु 7 मे भी जीद बे काप्रना एव विल्ासिदा वे जीदन 
का अन्त नही होता । इस प्रकार रामानुज दर्शन के अनुसार मुक्त पुरुष परमात्मा द्वारा सुष्द 
आनन्दगय पदार्थों का भीग वरता है । (वे० सा० ४।४) 


रमानुज दर्शन में प्रपत्ति का स्वरूप 


रामानुन दर्शन के अनुयायी विदानो का मत है कि ज्ञानयोग एवं कर्मयोय से शुद्ध बन्त * 
करण वाला साधक एकान्तिक भक्तियोग से भगवानु की उपलब्धि करता है ।। विशिष्टाइसवादी 
रामानुन ने तो मुधित में भक्षित को प्रधान कारण माना है। भक्ति में भो पराप्रपत्ति का महुत्त्व 
रामानुज दर्शन में अत्यविक महत्त्वपूर्ण है ) प्रपत्ति का अर्थ शरणागति है। यामुनाचार्य वे शब्दों 
में प्रपत्ति को प्राप्त भगवान्‌ का मवत ले अपने आप को घर्मनिष्ठ मानता है, न भात्मवेत्ता और न 
भक्तिमान्‌। वहू सदा अपने अशिचतत्र एवं अनस्यगतित्व का ही भगदान्‌ से निवेदन बरता है (४ 
प्रपत्ति को प्राप्त भकत की दृष्टि में एकमात्र मगवान्‌ ही उसका उद्धारवर्त्ता है |“ इस प्रवारप्रपत्ति 
का अर्य भवंत का सर्वात्मता भगवान्‌ के चरणों में आध्मस्भर्पण है । समपंण भी निम्नलिखित 





श्रीमाष्य ४४१३, १४ | 
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वारद कचदात्र ६१३, १४, १४, १६, १७। (सुवर्ण प्रिटिंग प्रेस, बम्दरई, सन्‌ १६०६) 
देलदेव उपाध्याय --मारतीय दर्शन, पृष्ठ ४७४। 

वेद सप्र हे, पृष्ठ १४५, १४७३ 

नधमेंनिष्ठोडस्मि न चात्मवेदी न भकितिमास्त्वच्चरणारविन्दे । 

अकिचतोध्नन्यगति शरण्य त्वत्पांदमुत शरण प्रपचे ॥ 


ऊयागमुनाचाय॑ आतलबरादार स्तोत्र २५। 


्( जाए | 


फ जी रूप 


८. रामानुजाधार्य, शर्णागति गद्य मू, १२१ 


अद्वंतवाद तथा अन्य जिविध वंष्णव-वेदान्तिकताद एछ २४७ 


पं 


है!-- 

(१) फब समर्पण । (२) सारसमर्पण । । (३) स्वरूप समपंण । 

(१) फल समर्पण--फल समंध के अन्तर्गत भक्त का फल-त्थाय आता है। फल का 
सम्यण करने वाला भक्‍त प्रयत्ति रूप सायन से किसी प्रकार के आत्मानन्द ग्य बात्मसन्तोौष की 
कामना नहीं करता । जहा ऐब्वर्य एवं कंवल्य के साधक स्वर्ग और आत्म दर्गत की कामना 
करते हैं वहा प्रपत्ति का नचचा अनुयायी यही शममता है कि अनम्याहं, गेय एवं पूर्ण परतन्त्र 
सपमें उसका आधार थेयी' परमान्मा ही है। प्रपत्ति पर बाघारित भक्त अपनी सत्ता भगवान्‌ 
की प्रमन्‍नता के लिए ही समकता है | इस प्रकार प्रपत्ति में फल-समर्पण के द्वारा मब्त फल का 
पूर्वल्पेण त्याग कर देता है । 

(२) भार समर्पण--भार समर्ंण के द्वारा भक्त अपनी रक्षा का पूर्ण भार बपने ऊपर 
व स्व कर पूर्णतया भगवान्‌ को समर्पण कर देता है। प्रपत्ति के अनुसार आत्मरक्षा का भाव 
उम्त रक्षक में उत्पन्न होता है जो साध्य एवं सापन दोनो ही है, त कि प्रपन्न में । इसका कारण 
यह है फि प्रपन्त द्वारा पूर्ण समपंण होने पर रक्षा एवं रक्ष्य का भेद नहीं रह जाता। भार- 
समर्पण मूलक प्रपत्ति और भवित योग मे यह प्रमुस भेद है क्रि प्रपत्ति हृदय को करतंव्य, प्रवत्त 
एवं पाय के भार में मुक्त कर देती है, जब कि भवितियोग के बनुसार भक्त में सतत चेतिक 
प्रयत्न एवं आव्यात्मिक उत्कण्ठा तथा जागरण वपेक्षित होता है।* अत. प्रपत्ति-योग भवित- 
योग की अपेक्षा सरल है । 

(३) स्वरूप-समर्पण--स्वत्प-समर्पण के द्वारा प्रपन्‍त अपने स्वत्पर का पूर्ण रूप से 
त्याग कर देता है। स्वन्प-समर्पण केवल लहंकार त्याग ही नहीं है, बवितु उसमें बात्म-समर्पंण 
का भाव भी निहित है । 

इस प्रकार प्रपत्ति भाव द्वारा पूर्ण आत्मसमपंण का नाम है । परन्तु प्रपत्ति सम्बन्धी 
विवेचन के समय यह विचार ऊरना भी अत्यत्त अपेक्षित है कि क्या प्रपेत्ति में क्मतृठान की 
उपादेयता है बयवा नही । दस सम्बन्ध में निम्नलिखित संत हैं-- 

(१) देकलई मत--इस मत ऊे प्रस्वापक श्री लोक्षाचार्य हैं! ये प्रपत्ति में कर्मो के अनु- 
प्ठान को आवम्यक नही मानते । इनका विचार है क्रि प्रपत्ति के अन्तर्गत भवत पर भगवान्‌ 
की दवा किसी कर्मादि हेतु पर नही आधारित होती । यह उसी ब्रकार है जिस प्रकार कि मार्जारे 
शिशु जब अपनी मा (विल्ली) की नस्ण में जाता है तो उतरी मा (बिल्ती) तुरन्त झिसु को 
मुह में दवाकर यथास्थान पहुचा देती है। बहिवृब्स्य सहिता एवं गठन्नोपाचार्य* बादिकी 
उक्तियों के अनसार भी भवक्‍त पर भगवान्‌ की सका रण कृपा का ही उल्लेख है। 

(२) घड़क्ल मत--वडकले मत के प्रस्यापक्त आचार वेदान्तदेगिक हैं । इस मत के 


मन्तगंत वेदान्त देगिक प्रपत्ति के लिए भवतों के कर्मानुप्ठान को आवश्यक मानते है। 


श्र 


सि 


नी 


ञ 
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२भ८ ० अई्तवेदान्त 


बईतवाद एव विशिष्टाईतवाद की तुलना 


रामानुजाचार्य के विशिष्टाईतवाद सिद्धाग्त का विवेचन अभी ऊपर किया जा चूका 
है। अद्देतवाद का मिरूषण तुतीय अध्याय के अन्तर्गत किया जा चुका है । अत मद उसके पुन- 
सललेख की आवश्यकता नही सममते | 

शकराचार्य एवं रामातुज वेदान्त की तुलता करो हुए टावटर राधादेष्णन ने लिखा 
है -- 

इिवगाप्द्वाव गाते पिक्यादापरव३ क्राट धीट [छए हाटला पी्रैलाड ण पीट ऐेंटते3 
ग्रां5, बयपें पर फटडा वृष्द्रौपाटव ण बट जार वैंशीद०७ ० गिद एम * 

डा० रावाइृप्णन के उपर्युक्त क्थत के अनुसार शकर और शमानुज दोनो वेदान्त के 
गहान दिचारक हैं। इस दोनो मे प्रत्येक थे उत्तम गुण दूसरे वे दोव है । विचार करने पर, यो तो 
दोनों ही दर्शद पद्धतिया अपने-अपने प्रवार एवं स्वरूप के अनुसार बद्दे बलपूर्वक स्थापित की 
गई हैं, परन्तु फिर, भी दोनो की कुछ न कुद दुर्बलताए अवश्य देखने को मिलती हैं। कहना ने 
होगा कि दकराचाय का दर्शन यदि झुष्क तकंपुष्ट होने के कारण धामिक्त आकर्षण से दूर है 
तो दामानुजाचार्य द्वारा की गई परलोकसम्बन्बिनी सुन्दर कथाएं विश्वास की भाजत नहीं 
बनती । इसके विपरीत शाकर वेदान्त की वह तकेंविद्या जो ईश्वर जीव एवं जगत को पूर्ण 
ब्रद्धा का झप देती है रामानुज दर्शन में किसी प्रकारग्राह्म नहीं है । जैता वि रामानुज दर्शन 
की विवेचता के समय कहा जा चुका है, 'रामानुजाचार्य के अनुसार ईश्वर, जीव एवं जपतू वी 
पृथक पृथक्‌ सना स्वीवार की गई है, जबकि अद्वदंती शाक्राचार्य ने परमार्थत ईइवर, जीव 
एवं जगत की पृथक्‌ सत्ता को न स्वीकार करके, एक मात्र अद्दत ब्रह्म की ही सता को सिद्ध 
किया है। इसके साथ ही साथ यदि शाकर वेदान्त में वौद्धिक सन्तुष्टि के लिए तक की सुन्दर 
योजना की गई है तो रामानुजीय दर्शन पद्धति में मपूर्व धघामिक दृष्टिबोण के दर्गात होते हैं। इस 
प्रकार यह निश्चित है कि दाश निक दृष्टि से अर तवाद को जो प्रतिप्ठा मिली है, वहूँ रामानुज 
के विशिष्टाद्वेतवाद को नहीं । घामिक दृष्टि से निसन्‍्देह रामातुज दर्शन की देन बेजोढ है, 
परन्तु धर्म जीवत दा प्रथम चरण है और दर्शन द्वितीय | घर्म साधन है, साध्य तो दर्शन ही है। 
समाक्ञोचव घाटे ने शात र वेदान्त दे विशिष्ट आध्यात्मिक दृष्टिकोण को स्वीकार तो किया 
हैं परन्तु साथ ही साथ उन्होने उत्त पर लोक सामास्य के अनुपयोगी होने वा आरौप भी लगाया 
है । मेरे विचार से जैसा कि घाटे महोदय ने स्वय स्वीकार क्या है शबराचाय॑ द्वारा वी- 
गई उपास्य सगुण ब्रह्म की स्थापना झकराचार्य के अध्यात्मदर्शन को पूर्णतया लौकृतसामान्य के 
लिए उपयोगी सिद्ध करती है । परन्तु झकराचाये प्रतिपादित उपास्य ईश्वर को आलोचता 

“ करने हुए घाटे साहब ने उसे मिथ्या एवं मौण कहा है घाटे महोदय का उक्त संत समीचीत 

नही कहा जा सक्तता, क्योंकि शाकर वेदान्त में मायाविश्विष्द ब्रह्म को ईश्वर सन्ञा है। मत 
मायाविशिष्ट ब्रह्म क्षर्यात्‌ ईश्वर मे माया को हो मिथ्या कहा जा सकता है, न ऊक़िग्रह्म रूप 
वो | जहा तक वि ईश्वर को गौण भिद्ध करने की दात है, वह भी उचित नहीं है! इसव। बारण 
सह है कि पाकर वेदान्त के अन्तर्गत बा एवं ईइवर रूप से दो भिन्‍न तत्त्वों की स्थापना नहीं 





है. िदकपाताएा पिपाबत फशा|03०क्राए, एण गा, छ, 720 
२ एीबॉट. प्रधिल भिटठ 479, ए 20 
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बहँतवादं तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकदाद ४ २५६ 


की गई है। यदि ऐसा हुमा होता तो बद्वेत मिद्धान्त की सिद्धि ही सम्भव न होती । अत: ब्रह्म 
एवं ईइवर के मूलतः एक होने के कारण प्रचानत्व एवं गौघत्व का प्रध्न नहीं उपस्थित होता। 
जब सावक ब्रह्म रूपता को प्राप्त हो जाता है तो उसकी दृष्टि में ईशइवर एवं ब्रह्म का स्वरूप 
भैद नहीं रहता । अतः ईश्वर के सम्बन्ध में घाटे महोदय की गौपत्व की कल्पना समीचीन नहीं 


प्रतीत होती । 
प्राय. समालोचकों ने रामानुजदर्भन के घामिक्त दृष्दिकोण गण को अधिक महत्त्व दिया 
है ।' परन्तु जैसा क्वि कहा है, घर्म जीवन का साधन मात्र है। दर्घत ही के द्वारा आत्म- 
दर्भन सम्भव है। भव यहां झंक्राधायं एवं रामानुजदर्शन के ब्रह्म, जीव, जगत्‌ एवं मुक्ति 
बादि सिद्धान्तों के सम्बन्ध में तुलनात्मक रीति से विचार किया जाएगा। इससे दोनों महान्‌ 
दा्निकों का सै द्वान्तिक वनन्‍्तर स्वत. स्पप्ट हो जाएगा। 


न्न्ह्य 

ब्रह्मतत्व की स्थापना शाकर एवं रामानुज-वेदास्त की उच्चतम निधि है, परन्तु दोनों 
दर्शनपदतियों की ब्रह्मसम्बन्धिनी विचारधारा में पर्याप्त अन्तर है। घांकर वेदान्त का ब्रह्म 
बज, अनिद्र, अस्वप्न, नामरूपरहित, सकृद-विभात एवं सर्यज्ञ है।' झांकर ठेदान्त में ब्रह्म की 
सर्वजता का आाशय उसकी ज्ञानरूपता से है, न कि उसके सर्वज्ञातृत्व से | रामानुजाचाय का 
ब्रह्म उपर्यकत धांकरवेदान्त-प्रतिपादित ब्रह्म से बहुत-सी बातों में भिन्‍न है। जैसा कि पहले 
भी कहा जा चुका है, रामानुजाचायं द्वारा प्रतिपादित ब्रह्म समस्त दोपयों से रहित, असीम, 
मतिशय एवं असंल्‍्य कल्याण गुणों से सम्पत्त पुरुषोत्तम का रूप है।” दामानुज के वह्म को 
कल्याणयुयसम्पन्नता एवं पुरुपोत्तमाभिघानता" झांकर वेदान्त क ब्रह्म से विपरीत है । शांकर 
वेदान्त का ब्रह्म तो निर्मुण एवं निरभिवान है। यों, रामानुद भी ब्रह्म को निर्भुण मानते हैं, 
परन्तु उनकी निर्गणता की परिभाषा झांकर वेदान्त की निर्गुणवा की परिभावा से भिन्‍न 
है। सणानुज का कथन है कि ब्रह्म समस्त हेय गुणों से शून्य है, इसीलिए वह निर्मुण कहलाता 


है ।६ 

रामानुज-वेदान्त-दर्भन में हा को चिंदचिद्‌ विश्ेषणों से विशिष्ट कहना भी शांकर 
वेदान्त की ब्रह्मविपयिका विचारदारा से भिन्‍नत है। जहां गांकर वेदास्त का ब्रह्म समस्त 
भेदों से रहित होता हुआ अद्व॑त सत्य रूप है, वहां रामानुजांचार्य का ब्रह्म सबातीब-विजातीय 
भेदों में घून्य होते हुए भी स्व्रगत भेद से घून्य नहीं है। इसके जतिहिकत श्ाकर वैदान्त मे 
मायोपाधिक ब्रह्म को ईइवर तथा मायोपाधिरहिंत को ब्रह्म कहा गया है। इसके विपरीत 
रामानुज वेदान्त के अन्तर्गंत ब्रह्म एवं ईइवर में भेद नहीं है। रामानुज वेदान्त में जहां सुपर 
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ब्रह्म कै अतधिरिवत जीव एवं जयत्‌ वी नित्यता स्वीकार वी गई है, वहा शाकर वेदान्त भे जीव 
एवं जगतू वी नित्यता का तिरावरण वर इन्हें मिव्या सिद्ध किया गया है। इस प्रत्रार जहाँ 
थई्वत वेदान्त मे एक मात ब्रह्म को ही नित्य पदार्ध माना है, छह रामानुन दर्शन में बरद्गा, जीव 
एवं जगत, इन तीन नित्य पदार्थों को स्वीकार किया गया है। इस प्रकार शावर वबेदान्त एव 
रामानुड वेदास्त ने अहासम्दस्धी विचार से पर्याप्त अन्तर है | परन्तु बहा वा सत्‌, चित्‌ एवं 
मानन्द रूप दोनो दर्शन पद्धतियों भे समान है । 
जीव 

शावर वेदान्त के अन्‍्यगत ब्रह्म॑व जीव स्वयेम (विवेत्र चुडामगि, ३६५) कहकर 
जीव एव ब्रढ्म वी अभिरतता सिद्ध वी गई है । जीव वी जीवता तभी तब है, लव तब कि बहू 
विद्या पे उपदित है। अविद्या निवुत्ति होते पर जीव अपने वास्तवित्र स्वर्य बद्यत्व को प्राप्त 
होता है। इस प्रवार शाकर बैदान्त मे जीव एवं दरहा वी अभिरनता स्वयसिद्ध है, परन्तु इसके 
विपरीत दामातुज वेदान्त भे जीव एवं ब्रह्म की लिन्‍नता स्पष्ट है| ब्रह्म एव जीव वे सम्दन्ध 
से विवादित शेष भेयीमायससखन्स, प्रकार प्रतारी भावसमस्य्प नियाम्य तियमामवजभाव- 
सम्दस्द एवं विद्षण विश्ेष्य भाव थादि सम्बद्ध दोनो वी मिन्‍न र्पिति ये ही सू दा हैं। इसके 
अतिरिकतर रामानुज-वेदान्त मे ब्रह्म एवं जीव से अश्राधिमावसम्बन्ध माना सया है। अधि 
भाव दी सपष्द वरते हुए रामानु जाचार्य ने दादा है दि जिस प्रशार अगित आदि आदित्यादि के, 
गोत्वादि गवादि के और देव मनुष्य बादिय गैर, देही के अर हैं, उती प्रकार जीव परमात्मा 
का अथ है। दाम/नुज दर्नन में आगामि भाव होने पर भी ब्रह्म एवं जीव भे विद्येषणविशेष्य- 
सम्दन्प होने वे कारण दोतों मे स्वामावित्र' वैउक्षण्य भी सिवा है । टूसे लतिरिवतात रामा- 
नुंज वेदान्त में जोव को ज्ञाता कहा गया है! जबकि शात्रर वेदान्त में जीव गे ' कहा गया 
हैं ।* अपने ज़त्व वे कारण ह्वी जीव स्वयज्योतिस्वरप कदुलाता है । 

झ्ञाकर वेदाल्त बा जीव विम एवं भर्वच्यापत् है, परस्तु रामानुजाचार्थ ने जीव 
बविमुत्त का निराकरण बर उसे अथुत्तिद्ध किया है ४ जीव के विमुन्द्र एवं अणुस्व वे आधार 
पर ही दोतों दर्भनपद्धतिमा का महू भेद जी द्रष्टब्य है वि उद्देतदेदास्त हें! दिभु छीव के 
शत्क्मण एवं आगमन, का प्रइन तहीं उपस्धित होता, जय विशिन्‍्टाईलबैदास्त में अनुसार 
अणु जीव वी उतस्ताहल्िति, चदद्धादियवोक्यमन गज कर्ध लोकों से आगमत की बात पूर्णठया 


सिंद होती है (६ दस प्रवार शाजरवेदास्त और समानुज-वेदन्त वी जीउस्स्वन्धित विचार- 
भाटा में मौतजिक भेद हैं । 
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जगत्‌ 

झांकर वेदान्त का जगन्मिय्यात्व का सिद्धान्त प्रसिद्ध है। अद्वत वेदान्त के व्यास्पा- 
ताओं द्वारा मिय्यात्र की व्याख्या सदसद्विलक्षणत्व की जाने पर भी, इस दर्शन पर आलो- 
चक्ों रा प्लायनवादिता का अनुचित आरोप लगाया गया है । जांकर वेदान्त में जगत्‌ की 
व्यावहारिक सत्ता ति.संकोच स्वीकार की गई है, परन्तु रामानुजदर्णन में जगत्‌ को मूलतया 
सत्य स्त्रीकार किया गया है| दोनों दर्शन पद्धतियों की तुलना करते हुए घाटे महोदय लिखते 
हैं 

९०० तेगड़ 40 076, "6 एणापि 85 छट एटाटटांएट 4, 45 पगा6३), 079 87 
बएएव्थाटाए6 ब्यएदरंक्छणडटपं पा०गपड्ठी) 7९॒लंटाटट णा ॥6 उल्छो टगा9, 4.8. 
छाव्रग्राव्त, पा 5९ ।930 णीड३छश[ए०१६ आएटायगगरए०५६ऐ छा 9 7076. 30एणवएड 
70 96 0776०, एड ११००0, ४॥०00ह॥ 765फ।०००]6, 5 0.४2ए87, 95 789] 98 ६6 
छत्बीफाश, 
घाटे साहब के उपर्युक्त कथन के अवृुसार रज्जु मे आरोपित सर्प के समान अज्ञान के कारण 
ब्रह्म में आरोपित जगत्‌ के झांकरवेदास्तगत स्वरूप से रामानुजाचार्य प्रतिपादित जग्रतू का 
स्वरूप भिन्‍न है। रामातुज दर्णत के अनुसार जगत्‌ अनिर्वचनीय होते हुए भी उसी प्रकार सत्य 
है, जिस प्रकार कि ब्रह्म । फिर जैसा कि रामानुजाचायं के दार्भ निक सिद्धान्त का निरूपण करते 
समय कहा जा चुका है, रामानुज-बेदान्त द्वारा प्रतिपादित ब्रह्म एवं जगत्‌ का शरीर-शरीरी- 
सम्बन्ध भी शांकर वेदान्त के पूर्ण विपरीत है। 

शांकर वेदांन्त का, ब्रह्म एवं जगत्‌ के सम्बन्ध में प्रचलित अधिष्ठानवाद का सिद्धान्त 
भी रामानुज-दर्शन पद्धति में ग्राह्म नहीं है। अद्वे तियों के अधिप्ठानवाद के अनुरूप ब्रह्म अधि- 
प्ठान एवं जगत्‌ अब्यास या अविद्या रूप है। जबकि रामानुज-वेदान्त के अन्तर्गत अविद्याबाद 
या मायावाद सिद्धान्त को मूलतथा अस्वीकार किया गया है । मायावाद धिद्धान्त के विरोध में 
रामानुज ने जो आक्षेप लगाये हैं उनकी समीक्षा अभी जागे की जायेगी । 


कार्य-कारणवाद 

शांकर-पेदान्त एवं रामानुज-वेदान्त की कार्यकारणवाद-सिद्धान्त भी एक दूसरे से 
विरुद्ध है । शांकर-वेदान्त के अन्तर्गत मायाद्रक्तिसम्पत्न ब्रह्म जगतू का उपादान-कारण एवं 
निमित्त-कारण दोनों है । माया के कारण ब्रह्म जगत्‌ का उपादानकारण है एवं चेतन्य रूप होने के 
कारण निमित्त-का रण है। रामानुजदर्णन के अनुसार सूप्टि एवं अल ब्रह्म की ही दो स्थितियों 
के नाम हैं। (रामानुज भाष्य गीता १३२, ६७ ) प्रलयावस्था में जो ब्रह्म कारण रूप से स्थित 
रहता है वही स॒प्टिकाल में कार्यावस्थ देखा जाता है। इस प्रक्रार सूप्टि एवं अवय ब्रह्म की ही दो 
स्थितियां हैं। उपयुक्त विवेचन के अनुसार रामानुज सत्कायंबाद' के समर्थक है और इंकेरा- 
चार्य विवर्तवाद के | सत्कार्यवाद के अनुसार कारण में कार्य की सत्ता वर्तमान रहती है। जैसा 
कि अभी कह चुके हैं, जगत्‌ की कार्यता ब्रह्म के अवस्थान्तर का ही नाम है ।* इसके विपरीत 





१, (/4/8 : 76 ५४८वैशपरा9, [9- 4 73. 
२. महबीवॉफऊगवा : वारवेक्क शिमी०४०एीए गण, पा, 9. 676. 
३. अवस्थास्तरापत्तिरेव हि कार्य ता । -“रामानुजभाष्य, गीता (शार। 





२६९ ण अद्वतव॒दान्त 


शाकर वेदान्त के अनुसार जगत की सत्ता मायिक होने के कारण न ब्रह्म वा थाये है ओर ने 
परिणाम । शाकर वेदान्त में तो जगत्‌ ब्रह्म वा विवर्त है। विचर्तबाद के अनुसार जगन्‌ ब्रह्म 
का वार्य ने होकर मायिक एवं मिथ्यां प्रतोतिमात का फल है। वार्य-कारण सम्बन्धी उठते 
विचार के कारण ही शंक्राचार्म एव रामानुजाचार्ध दे स्वाति सम्बन्धी विचार मे भी क्षत्तर 
है। रामानुज सत्रुयातिवादी है और आचाय झकर अनिववनीयस्यातिदादी। सनृल्याति 
दादी रामानुज के अनुसार शुक्ति भादिम रजतादि की स्थाति असतृस्यातिवादी बौद्ध की 
तरह भसतू अथवा दानरवेदान्ती वी तरह अनिर्वंचनीय न हौकर सतू है। इसक विपरीत 
शाकर वेदाल्त के भन्तगंत धशुन्ति आदि मे रजतादि की ख्याति वो सत्‌ एवं अस्त से वितसण 
होने के कारण अनिर्वचनीय कहा गया है । 

उपयु कत विवधन के अनुसार शकराचाये एवं रामातुजाचार्य के वार्य कारण सम्बन्धी 
सिद्धान्त म पर्याप्त अन्तर मिलता है। 


मुक्ति का विचार 


रामानुज दर्शन की मुक्तिधिपंयक विचारणा के अवसर पर अभी पीछे रामानुज एव 
शाकर वेदास्त की मुंकित से सम्बन्धित अन्तर वा सकेत क्या गया था | निश्लय हो दोनों वी 
मुक्तिविधयक विचारधारा मे पयाष्त मश्तर है। शक्राचार्य द्वारा प्रतिफ्रदित अद्वेत वेदा त 
की प्रक्रिया के फलस्वरूप मुक्ति जीव दी ब्रह्मदर्मा प्राप्ति का नाम है। जब जीव की अविद्या 
निवत्त हो जाती हैं तो वह ब्रह्म स्वरूपया को प्राप्त होता है। शाकर वेदाम्त वे इस दृष्टिकोण रो 
शमानुज का मौलिव विरोध है। रामानुज के मदानुसार मुवत जीव एव ब्रह्म की पृषक्‌ सत्ता 
स्वीकार की गई है। श्वाकर वदान्त के विवरत शमानुजाचार्य का विचार है कि मुड्त जौव 
ब्रह्ममाव को पाप्त करदह है न दि स्वरुप॑द्य को | (शऔभाष्य ११११) इसने अतिरिवत रामानुज 
वेदान्त में जहा मुचत जीव का च॑नद्रादिवोक्गमन समत है,* बहा शाकर वैदास्त में ब्रह्म मावां 
पन्‍त मुक्त जीव की परलोका दिगमनशीलता वा पूर्णतया निराकरण दिया गया हैं ।* 
शकटाचार्य एवं रामानुजाचाये के मुक्ित सम्बन्धी विचार का यह अन्तर और विचार्य॑ 
है कि जद्दा शकराचार्य जीवनूमुत्ित एवं विदेहमृतित दोनो के समर्थक हैं, वद्धा रामानुजाचाय के 
मठानुभार केवल विदेदमुतित को ही स्वीकार किया गया है।” रामानुजाचाये का सिद्धात है कि 
जद जोव वो परद्रह्म वा अतुमद हो जाता है तो फिर उसे इरीरग्रहण करने की आवश्यकता 
नहीं परी ऐं पए्तु शाहुर वदात के बनुसार हव्रिया निवुत्ति के फरस्वरूप आर्मवोप होते 
पर जीव को तब तक दारीर धारण करदा ही पडता है, जब तक हि प्राझव कमों का भोग 
समाप्त नहीं हो जाता । यहा तक कि अपान्तरदमा बादि को भी अक्षीण कर्मों है भोग मे लिए 


जस्म प्रहय करता पड़ता था। इस प्रकार शाकर वेदान्त म जीवनुमुतित एक विदेहमृकिति 
दोनों को ही स्वीकार किया गया है । 





है खीमाष्य २३२० ॥ 
छू सू०, एक मा ए३।७ ६ 
ई67 फे 3 कावगरणुत धार ॥$ गत न ग्तााव्र+ 


>ीवराीकी डा तावक श््रांकक्‌ाए, ४०! ॥; 9 70 
४ शौगमाप्य ४/४२०३। 


खा जा 


मदवतवाद तथा अन्य विविध व॑ष्णव-वेदान्तिकवाद ७ २६३ 


तत्त्वमसि 


शांकर-वेदान्त और रामानुज-वेदान्त की, तित्तमसि' आदि महावावयों की समन्वय 
दिशा में भी भेद है । शांकरवेदान्तानुगत 'तत्वमृप्ति' का प्रतिपादन पंचम अध्ययाय के अन्तर्गत 
विस्तृत झप में किया जा चुका है। शांकर वेदान्त के मनुसार 'तत्त्तमसि' में तत्‌” पद परोक्ष- 
खादिविशिष्ट चैंतन्यस्व॒रूप ब्रह्म एवं लिमू! पद बपरोक्षत्वादिविशिष्ट चंतन्यस्वरूप जीव 
का बोधक है। दोनों के परोक्षत्व एवं अपरोक्षत्व अंचों में विरोध होने पर भी जह॒दजहल्लक्षणा 
दा भागलक्षणा द्वारा जीव एवं ब्रह्म के ऐक्य का प्रतिपादन किया जाता है। आचाय॑ रामानुज 
का दृष्टिकोण शांकर वेदान्त के उचत दृष्टिकोण से भिन्‍न है। आचार्य रामानुज के मतानुसार 
तत्त्वमस्ि” में 'तत्‌” पद सर्वज्ञ, सत्यसंकल्प एवं जगत्‌कारणरूंप ब्रह्म का बोधक है और त्वमूा 
पद अचिद्विधिष्द जीवभरीरक ब्रह्म का । 

अचिद्विभिप्ट जीव गरीरक ब्रह्म रामानुज के बेदाजत का अन्तर्यामी ब्रह्म है। रामा- 
गुजाचाय के भतानुम्तार जीवात्मा के वाचक तत्त्वमसि, आदि महावाक्‍यों के अन्तव॑र्तो व्वम्‌ 
भादि शब्दों का परमात्मा में ही पर्यवसान है। इसीसिए तो परमात्मा के द्वारा मामेबविजा- 
नीटि! (मुझ ही को जानो) और मामुपासल््व! (मेरी उपासना करो) का उपदेश दिया गया 
है। इसी प्रकार वामदेव का यह कथन कि मैं ही मनु हूं' और 'ेंही सूर्य हूं! परमात्मा के 
अन्तर्यामित्व का ही सूचक है ।९ अनस्त ब्रह्म के सर्वगत एवं अन्तयांमी होने के कारण प्रत्येक 
जीव में उप्तकी सत्ता देखो जा सकतो है। अतः प्रत्येक जीव प्रह्माद की तरह यह कह 
सकता है क्नि अनन्त परमात्मा के सर्वगत होने के कारण में उस परमात्मा का ही रुप हूं, 
मुझ से सारा संसार उत्तस्त हुआ है, मैं सव कुछ हूं मौर मुझ सनातन में सब कुछ स्थित है ।*े 

इस प्रकार रामानुजाचार्य ने उपयुक्त दृष्टि से विचार करते हुए 'तत्‌” पदत्रोध्य, 
जगतुक,रुणब्रह्म एवं त्वमृपदत्रोध्य अन्तर्थामी बह्के ऐक्य का प्रतिपादन किया है। 


मायासम्बन्धी दृष्टिकोण का हे 
यों तो, श्ांकर वेदान्त एवं रामानुज वेदास्त, दोनों ही दर्शनपद्धति में माया की 
चर्चा मिलती है, परन्तु दोनो का मायासम्बन्धी दुष्टिकोण एकदम भिन्‍न है। शांकर है 
का तो प्रासाद ही मयावाद पर आधारित है। क्योंकि मायावाद को स्वीकार किए *4 
मदतवाद की विद्धि ही अम्तस्भव है। शाॉंकर वेदान्त के मनुसार माया शब्द कला अर्य आफ 
परमेश्वर की शक्ति है । परमेश्वर की यह माया शक्ति सत्‌ एवं असत्‌ से ६ हक 
के कारण अनिवंचनीय एवं मिथ्या है। इसके विपरीत रामानुजाचार्य मे माया कम 
मात्ता|की विचित्र शक्ति का रूप दिया है। इन्होंने माय/ शब्द को आश्चयं अर्थ का 
१. तत्वमसि, छयमात्मा अद्येत्यादिपु तच्छन्दन्नह्मशब्दबत्‌ त्वमयमात्मेति' शब्दा अपि, 
जींवशरी रकब्रह्मवाचकल्वेनेकार्थाभिधा पित्वातू | श्री भाष्य २३४५ । 
२. श्रीभाष्य ११३११ हे 
ईगतत्वादनन्तस्थ जे 
३. सर्वंगतत्वादवन्तस्थ सएवाहमवस्थितः 
मत्त: सर्व महं सव॑ मयि स्व सतातने ॥| --विष्णुपुराग ६]१६८५॥ 
४. था० भा०, इवे० उ० ४१० | 


२६४ छ अईतवैदान्त 


मानता है ।' इसते अतिरिवत रामानुजाचाय॑ ने एंक स्वत पर माया शब्द वा अर्थ कूटयुवित भी 
किया हैं।*े लत निदिचत हो समिथ्यात्द एवं अनिदंचनीयत्व वी बोधक शावर बेंदान्त को 
मायासस्बन्धी विचारधारा में रामानुज का मायासम्बस्धी दुष्टिकोण पूर्णतया शिन्‍न है। 
(नो दर्शव पद्धतिपों-के मायात्म्वन्यी दृष्टिकोण से भेद वा होना स्वाभाविक ही है, क्‍्योवि 
रामानुजाचार्य का विशिष्टादत सिद्धान्त मायावाद की ही श्रतिक्रियां से उत्पन्न हुआ है 
शाकर वेदान्त के माया सम्बन्धी दृष्टिकोण से जहा जगत्‌ के मिथ्यात्व वा विचार प्रस्तुत किया 
था, वहा रामानुजाचार्य ने झाकर वेदास्त के उक्त दृष्टिकोण की विरोधिनी प्रतित्रियां के 
फलस्वरूप जगत्‌ को सत्य सिद्ध किया था। इतना ही नहीं, रामानुजाचार्थ ने झाकर वेदान्त 
के माया सम्बन्धी दृष्टिकोण के सम्बन्ध में कुछ आक्षेप भी लगाये थे। यहा इन आश्षेतरों वा 
उल्लेख एवं समीक्षण उपयुक्त होगा। रामानुजावार्थ वे बह आक्षेप रामानुज चेदान्त वे कअन्त- 
गंद सात अनुपपत्तियो वे रूर मे मितते हैं। यहा सादो अनुपपत्तियों के अन्तर्गत रामानुजाचार्य 
के मायावाद विशेधी अख्षेप्रो का निरूपण एवं समोक्षा की जाएंगी। 


१ आभयानपर्तत्त 


शाकर बेदान्त के अविद्यासम्वन्धी दुष्टिकोग की आलोचना करने हुए रामानुजाचाय॑ 
का कथन है कि अविद्या का आश्रय अनुपपन्त है। अत निराधार अविद्या की स्थिति नहीं सिद्ध 
की जा सकती | रामानुज|चार्य का तक है कि जोव एव ब्रह्म दोनो ही अविद्या के आश्रय नहीं 
घिद्ध किये जा सकते | जीव तो मविद्या का आश्रय इसलिए नही सिद्ध किया जा सकता कि बहू 
स्वम अविद्यावल्वित है और ब्रह्म अविद्या का आश्रय इसलिए नहीं कहा जा सकता कि बह 
ज्ञान सवस्प होने के कारण अविया बद विरोपी है ।१ इमप्रवार रामानुजाचार्य व तर्क है कि 
सविद्या न ब्रद्मयाश्वित कही जा मरी है और ने जीवाधित । 

समीक्षा--डा० प्रमुदतत शास्त्री ने रामानुजाचार्य के उपयूक्त आक्षेत्र की समालोचवा 
करते हुए निम्नलिखित दो दोष बतलाए हैं-- 

(१) भाश्यानुपपत्ति के अन्तर्गत रामानुजाचार्य के तक का पहुता दोष तो यह है कि वे अविदा 
को सत्‌ पदार्थ मावकर उसके आश्रय का मन्‍्नेषण करते हैं, जब वि अविद्या सन्‌ ने होगर 
असत्‌ हैं। अविद्या विद्या का अम्राव एवं आवरण है। इस सम्बन्ध भें हा० प्रभुदत्त 
शास्त्री ने एक दुष्टान्त देने हुए कहा है कि जिस प्रकार लक्डी में अग्ति छिप्री रहती है 
उसी प्रदार उपाधियों मे बा की सता एवं चैतन्य भाव छिपा रहता है । 

ब्रालोदगा--तरक की कसौटी पर प्रशुदतत जी का उपर्युक्‍दर भत खरा नही उतरता। 
जंप्ता कि प्रमुदत्तजी का कथन है, यदि अविद्या को विद्या का अम[व माना जाएगा तो अविया 
आवरण दावित का कार्य ही किस प्रकार कर सकती है। इसके लतिरिक्त ढा० प्रमुदत जी के 
कथन के विपरीत अद्वत वेद।न्त के अन्तर्गत मविद्या या अज्ञान को अभाव रूप न मातक्ट भाव- 





मामापन्दों हादइचयंवाची | ---भी भाष्य ३२३।] 
रामानुज माप्य, गीता ७१५१ 


बतोह्ाजस्वरूपस्थ बहाणो विरोधादेव नाज्ानाथवत्वम्‌ । --श्रीमाप्य १॥११ 
29 दा: फिट [टाघार ०९ धुज्प्थ छू १ 


मर अर ते हक 
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रूप माना गया है ।! 

(२) डा० प्रभुदत्त जी के अनुसार रामानुजाचार्य के तर्क का दूसरा दोष यह है कि वे ब्रह्म एवं 
जीव को पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता स्वीकार करते हैं। ब्रह्म एवं जीव की भेदव्यवस्था का निरा- 
करण करते हुए डा० प्रभुदत्त जी का कथन है कि उपाधि के कारण ही ब्रह्म और जीव की 
भेद व्यवस्था सम्भव है । जहां तक अविद्या के आश्रय का प्रश्न है, मन औौर इन्द्रियों की 
उपाधियां ही अविद्या की आश्रय हैं ।* 

आलोचना--प्रथूम मत के समान ही डा० प्रभुदत्त जी का दूसरा मत भी दोप 
पूर्ण है। जैसा कि अभी ऊपर कहा जा चुका है, डा० प्रभुदत्त जी ने जीव एवं ब्रह्म के भेद का 
निराकरण किया है, परन्तु अद्व॑त वेदान्त के अनुसार परमार्य दृष्टि से अभेद होते हुए भी अविद्यो- 
पाधि के कारण जीव एवं ब्रह्म का भेद देखने में आता है। इसके अतिरिक्त डा० प्रभुदत्त जी 
का, मन और इन्द्रियों की उप।धियों को अविद्या का आशय कहना भी संगत नहीं है, क्‍योंकि 
मन और इन्द्रियोंकी उपाधियां भी अविद्या रूप ही हैं। इस प्रकार डा० प्रभुदत्त जी ने रामानुजा- : 
चाय॑ की आश्रयानुपपत्ति के विरोध में जो तर्क प्रस्तुत किए हैं, वे अप्रामाणिक एवं अयुक्त हैं । 
परन्तु डा० प्रभुदत्त जी के तकों की अयुक्तित से हमारा तात्वय॑ रामानुजाचार्य की आश्रयानुपपत्ति 
को युवित-युक्त कहना कदापि नहीं है। 

रामानुजाचार्य की आश्रयानुपपत्ति के विरोध एवं आश्रयोपपत्ति के समर्थन में यह 
कहा जाएगा कि अविद्या जीवाश्रया है । यदि कहा जाए कि अविद्या को जीवाश्रया मानने पर 
अन्योध्न्याश्रव दोष की सम्भावना है, तो यह अयुक्‍त है, क्योंकि अविद्या एवं जीव का सम्बन्ध 
अनादि है।* इस प्रकार जीव एवं अविद्या का धनादिश्नम्बनन्ध होने के कारण रामानुजाचार्य 
का यह कथन उचित नहीं है कि जीव को अविद्या द्वारा कल्पित होने के कारण अविद्या का 
आश्रय नहीं कहा जा सकता । दोनों के अनादि होने के कारण अविद्या जीवाश्रया है और जीव 
अविद्याश्रय । 


विवरणकार का मत ! 

विवरण प्रस्थान के अनुसार अविद्या का आश्रय जीव न होकर ब्रह्म है। इस मत के 
अनुसार बविद्या स्वरुपज्ञान की उपाधि एवं अविरोधिनी है।” अतः रामानुजाचाय॑ का ब्रह्म 
एवं अविद्या में विरोध देखना समुचित नहीं है । रामानुजाचायं द्वारा त्कित ब्रह्म एवं भविद्या 
के विरोध के सम्बन्ध में यह कहना और युक्ति-युक्‍्त होगा कि ब्रह्मजान, अज्ञान या अविद्या का 
निवर्तक नहीं है, अपितु अखण्डाकारवत्ति ही ज्ञान की निवर्तक है। अतः ब्रह्म ज्ञान एवं अविद्या 
में विरोव मानना असंगत है ! 


१. वेदान्त सार ६। 
२. 2. 72, $/#६50४ : आठ 700८ए7४८ ० 04498, ०. 22, 
अविद्येयं जीवाश्या। न चास्योष्न्याश्रयः, अनादित्वादविद्या-जीवतत्सम्बन्धानाम । 
--अनन्तकृष्ण शास्त्री : बद्ेत तत्वसुवा, द्वितीय भाग (प्रथम संपुट, पृ० १७१) । 
विवरण प्रस्थाने त्वविद्या ब्रह्माश्रया | सादिस्वरूपज्ञानोपाधिः, तदविरोधिनी च । 
३ वही, प्रृष्ठ १७२। 


ने 
० 


कि 
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२ बह्यावरसकत्वानुपपत्ति 


ब्रह्मावर्क त्वानुपपत्ि को ही तिरोधनानूप्रपति भी बहाते हैं ।मायावाद सिद्धास्त वे 
अत्तर्गत अदिया कौ आवरण शक्ति का तिरूपथ रिया गया है। ऋविद्या की आवरण शर्त 
के कारण ही जीव बहा बोध करने में असम्य होता है! रामानुता दयें ने मायाबाद विद्धारत 
के! उबत ते का निराव रण करते हुए कहा है कि यदि अधिया नें द्वारा प्रदाप्मस्वरूप ब्रह्म का 
निरेधान तमभा जाएगा, पी इसमे पी ब्रद्म वा स्वस्पनाश ही सिद्ध होगा । उदते तथ्य के सम- 
धन में श्रीभाष्ययार कावपन है कि प्रश्राश के तिरोपान में अ्ाज्ञोलत्ति वे प्रतिननन्‍्ध एव 
विद्यमान प्रदांघ हे विनाश का आशय ग्रहण विया जाता है। परत्तु अहवत वेदान्त के अलगेंत 
ब्रह्मतातरूप प्रवाश वे! अनुत्पाध होने के कारण प्रशाशविरोधान झा आशय प्रकराशनाओ द्दी 
समभा जाएगा ।* अत प्रकार रूप ब्रह्म का विरोधान यो आवरण मानने से तो बम के 
स्वह््प का नाग ही सिद्ध होगा जो अनभिश्रेत है। 
समी स--बह्मवर्पत्वानुपपत्ति के समर्थन में रामानुजाचाय वा यह तक यमीचीन वही 
है वि अविद्या वे द्वारा प्रकामकस्वस्प ब्रह्म का तिरोधान मानते से ब्रह्म का स्वदपवाभ 
ही हो जाएगा। अंविदों वा आवरण पत्राश का नाश ने होसर प्रकाध का अतिवन्धक हीं है) 
आत्मवीव होनेपर प्रकाद के वतिवत्यक अजाद की ही निवृत्ति होती है न कि त्वषपञान की । 
जिस प्रकार घट मे आदत दीपक पर दश्डपात होने से घद्ावरण मात्र की निवृति होती है, 
ने कि दीपक वी, उसी प्रवार जात्म बोध द्वोते पर »विद्यावरण की ही निवृत्ति सम्भव है, से ति 
स्वरूप ज्ञान को! बनते अविधा के आप्रण द्वारा रामानुग द्वारा को गर स््रस्पताव के दिनाश वी 
कल्पना निरभंक ही बी जाएगी। इस प्रहार रामानुजाचारय की कद्माव रकत्वानुपपत्ति की यूछ 
अतिप्यन ही है । 


३ स्वखपानुपयत्ति 


मायादाद के पिरोय में रामातुजाचाय दा विचार है कि जिय अविद्या के बारण बतत्त 
ज्ञाताओं एव मैयो की कल्तता की जाती है, उसत्रा स्वरूप अनुपफन है। अपने मत के समर्थन प्र 
आचारय॑ रामानुज वा क्यन है कि जविद्या यो न सत्‌ कहा जा सबता है और न असत्‌ | अतिया 
को सत्‌ मानते में तो स्वय अर उवैदानिियों को ही आपत्ति है। यही वा रण है कि अत बदार्त 
के अलगत एक मात ब्रह्म की ही स्‌ पदार्ष वे रूप में स्वीकार किया गया है । इसे अतिखित 
यदि अविद्या वो अनन्‌ माना जाएगा तो अविद्या का आश्रव भी असत्‌ हो मानता पड़ें गा और 
इस प्रकार एक जैत्य असत पदार्थ वी कल्यना बरनी पडेंती। इस अस्त पदार्थ के श्र वे 
लिए भी एक जत्य असत्‌ पद्ा् क्री कत्पना बरना भी उक्त दंघन वे अनुसार भपेक्षित हीं 





जआल+ पा ++#४-+-- 





१ अधिधयां प्रतालत ख्य जड़ा विशोडिसिविक्ददा स्वस्पताश एवं उत्तर स्स्थात । प्ररोध- 
तिरोवान ता मे प्रद्मायों उ्तिश्नतिदस्वो विद्यमानस्थ विनाझोदा । प्रबाशस्यानुपाय॑त्वा 
स्युयगमर परायविरो वान धराशगाय एव | --श्ौ डाबव १११ 

२ अह्ेवा उयुयां दि ये भाग, बम संपूठ, पृष्ठ १७३ । 
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होगा। इस असत्‌ पदार्थ कल्पना का परिणाम अनवस्था दोप होगा ।* 
समीक्षा--दर्रामानुजाचार्य की दृष्टि में अविद्या की स्वरूपानुपपत्ति का कारण अद्वत- 
वेदान्त के अनिवंचनीयवाद सिद्धान्त की अवहेलना है। अनिर्वचनीयवाद के अनुसार बविद्या 
न सत्‌ रूप है और न अप्षत्‌ रूप, प्रत्युत, सदसत्‌ से विलक्षण है। सदसत्‌ से विलक्षण होने के कारण 
- ही अविद्या को अद्वत वेदान्त में झनिवंचनीय कहा गया है। इस प्रकार अविद्या को अनिर्वच- 
नीय मान लेने पर उसकी स्वरूपानुपपत्ति का प्रश्न नहीं उपस्थित होता ।' अनिव॑चनीयता के 
द्वारा हो परमार्थ में भविद्या की असत्यता एवं व्यवहार में सत्यता सिद्ध होती है। अतएवं अवि- 
चोतनन्‍न संसार यदि परमार्थ रूप से सत नहीं है तो बन्व्या पुत्रादिवत्‌नितान्त अतत्‌ भी नहीं 
है। इसीलिए अनिर्वंचनी यवाद के आधार पर, अद्व॑त वेदान्त में मायिक जगत्‌ की व्यावहारिक 
सत्ता को स्वीकार किया गया है। 


४. अनिर्वचनीयत्वानुपपत्ति 


जिस अनिर्वचनोयवाद के आधार पर अद्गेत वेदान्तियों ने अविद्या के स्वरूप का नि३ंचय 
किया है, रामानुजाचार्य ते उसका निराकरण करने की चेप्टा की है। अनिर्वेचनीयत्व के विरोध 
में रामानुजाचार्य का कथन हैं कि अनियंचनीयत्व से सदसदुविवक्षणत्वर का आशय ग्रहण 
करना अनुचित है, क्योंकि सदसत्‌ से विलक्षण वस्तु की सत्ता में कोई श्रमाण नहीं है। इसलिए 
अनिवंचनीयता को स्वीकार नही किया जा सकता ।* रामानुजाचार्य का तर्क है कि संसार की 
समस्त वस्तुओं की व्यवस्था उनकी प्रतीति पर आधारित है और प्मस्त वस्तुओं को प्रतीति 
सदसदाकारा है। सदसदुविलक्षण वस्तु को सदसदाकारप्रतीतति का विपय मान लेने पर तो 
समस्त वस्तुजगत्‌ समस्त जीवों की प्रतीति का विषय बन जाएगाए और इस प्रकार वस्तु प्रतीति 
के सम्बन्ध में कई मर्यादा न रह जाएगी। उत्तत तकों के आधार पर रामानुजादायं ने बहँत 
वेदान्त के अनिर्व वनीयवाद को अनुपपन्‍न सिद्ध करने का प्रयत्न किया है । 

पमोक्षा--जैसा कि ऊपर कहा जा चुका है, रामावुजाचार्य का अनिर्वेचनीयता को 
प्रमाणासिद्ध कहना समीचीन नहीं है। मनिवंचतनीयता में भर्थापत्ति प्रमाण है । सद वस्तु का 
बाघ नहीं होता और असत्‌ की प्रतीति नहीं होती, इस अकार प्रतीति का विषय सद्सद्विलक्ष- 
णत्य अर्थापत्ति के द्वारा सिद्ध है। इसके अतिरिवत रामानुजाचार्य का प्रतीति को सदसदा- 
कार कहना भी अयुक्‍त है। किसी भी वस्तु को प्रतीति सदसदाक्ार नहीं होती । इसीलिए 
मौमांसक की सदसत्रुषाति का भामतीआार द्वास पूर्णतथा निराकरण किया गया है।४ यदि 
कहा जाए कि सदसदाकारवती अरविद्या ही क्षमस्त कार्य जगत्‌ का उपादान है तो यह असंगत 
है, बयोंकि अविद्या को सदसदाकारा मानने पर समस्त विधवों की प्रत्तीति भी सदसदाकारा ही 
मानी जाएगी और इसका परिणाम यह होगा कि,स्यातिवाद अनुपपन्त ही रह जाएगा | इस 





श्रीभाष्य ११११। 

अद्देततत्वसुधा, द्वितीय भाग (प्रथम संपुट), एप्ठ (७४। 
श्रीभाष्य ११॥१। 

वही । है 

भागमती, ब० सु ०, शा० भा० उपादुघात । 





2 हट दृषापट 


एदृद ० क्षद्दतवेदास्त 


प्रकार ख्यातिबाघ की अनुपपत्ति ही अनिर्वेचनीय अविद्या में प्रमाण है।' ब्रह्म के वास्तविक 
स्वरूप वी तितेयानकर्णी, अनेक प्रकार के अब्यासों वी उद्ादातमूता, अद्भानादिपदवाच्या, 
मावश्प एव प्रस्यक्ष प्रमाण सिद्ध असिर्द दवी य अविद्या दे स्वीकार कर लेने पर उससे उत्पत्त 
समस्त जगत शी अदिवववीयता सिद्ध ही है। संदवदविलक्तणत््र लक्षणवाली अनिर्देचनीयता 
प्रत्यक्ष प्रमाण से भी विद्ध है। अनिर्देवनीय जज्ञान के आवरण के विवा ब्रह्म की जगदुपादावता 
एवं सर्वत्पच्र वी अधभिष्ठानता सिद्ध नहीं होती ।* 


प प्रमाणानुपपत्ति 


सदसदुबिल्षणत्व्रमम्भन्न अनिवर्यनीयता का निराकरण करते हुए रामानुजाचार्य ते 
अनिर्वचनीयता को प्रमाणामिद्ध वतताया है। थरों भाष्यकार का विचार है कि संदसददिल- 
क्षण वस्तु में कोई प्रमाण नही है ।* 

समौक्ा--भनिव्रचनीय त्वानुपपत्ति की समीक्षा करते समय हम अनिर्ब॑चनीय अविधा 
की प्रामाणिकता बा उन्लेख कर चुके है। अतिर्वंचनीय अविद्या अर्वापत्ति एव प्रत्यक्षाद प्रमार्णो 
से सिद्र है। सदवदविललषे ये एव अनित बती ये वल्लुओं का ह्वहूप प्रारमाथिक सत्‌ एवं अतीक 
कअसत्‌ से विलक्षण होने के कारण ही प्रत्यक्ष का विषय है। इसीलिए दाहराचार्य ते जगत्‌ के 
उपादान एवं अनित्रवनीय अब्यास को लोकप्रत्यक्ष का विषय कहा है ।* इस प्रकार अनिवेद 
नीय वस्तुओं की गरमाणोपपत्ति स्पष्ट ही सिद्ध है। 


६ निवर्तरानपरत्ति 


रामानुजाचाय ने अत वेदान्त के निर्याण ब्रद्म के ज्ञान के अज्ञाननिवर्तकत्व वो 
अनुपपन्त मिद्ध करने का प्रयाम किया है। रामावुजाबार्य का क्यन है कि अद्वत वेदारठ वा 
यह सिद्धात्त कि श्रुति के जनुतार विविश्येत्र ब्रद्म के ज्ञान से अविया वी सिवृति होठी है। 
अमुबत है। अपने कयन की पुष्टि में रामानुजाचाय॑ का तक है कि विदाहमेल पुरुष महान्तम' 
आदियवर्ण तमम परसत्तात्‌ आदि वाक्य निविशेय ब्रह्म ज्ञान के विरोधी हैं। श्रीमाष्कार का 
क्यन है क्षि ब्रह्म के सगूण होने के कारण समस्त शुतिवावय संगुण ब्रह्म के ज्ञान से ही मोक्ष की 
सिद्धि का प्रतितादन व रजे हैं।। देसके अतिखित तत्त्दमसि आदि महाकाजय भी आचार्य रामा- 
नुत्न के मतानुघार संगूण बढ़ा के ही प्रतिरादक हैं । रामानुवाबार्य के मतानुसार तत्वम्सि का 
निरप्ण इसी यय्याप में पीछे तिया जा चुदा है ; 

रामी ज्ञा-लाचार्य रामानुज नै तिगू ण॒ ब्रह्म ज्ञान के विरोप में जिन विदाहमेत पुदष महा- 
नतम्‌ (डत्रें० उ० ३॥5) आदि स्थातों को उद्धत किया है, वे वाच्यार्थ या अनुवाद मात्र वी दृष्टि 


कम हल आज ७ बल बुआ मर मं 


है. इतिख्ातिबराधानुपपत्तिरेशा मिवंचनीयाविद्याया प्रमाणम्‌। 
गा आईवउतत्वसुधा, द्वितीय सांग (प्रयम सपुट), पृ० १७४ | 





बहीी० पृष्ठ [छश १ 
« प्रीभाप्य १।१॥१॥ 
एकमयमना दि रत्तोजरस न्‍कोसस्यासो *लोकप्स्य से ॥--ब्र० मुँ०, शा» भा०, उपोद घात 
ब्रद्मण सदिशेष यादेद स॒र्तितति बादरानि समजितप हा सादेद भोझ चदीव 


4 । 


जद कई, 


+शीभाष्य ह।!।१। 
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से ही सगुण ब्रह्म के सम्थक हैं, परन्तु उनका लक्ष्य परमात्मा को अविद्याप अन्वकार से सर्वेथा 
बतौत कहना एवं स्वप्रकाश स्वहूप चित्‌ तत्व के बोध की और संकेत करना ही है। इस प्रकार 
आदित्यवर्ण तमसः परस्तात्‌' के अच्तर्गंत 'तमसः परस्तात्‌' से परमात्मा की जविद्या से अतीत 
होने का बभिप्राय है और आदित्यवर्णता से स्वप्रक्राश स्वरूप संवित्मात्रता का। इसी प्रकार 
प्रीभाय्यकार द्वारा उद्धृत अन्य वावयों का भी बद्वत वेदान्त के जीवब्रहक्‍्य सिद्धान्त से कोई 
विरोध नहीं कहा जा सकता ।* यों तो, अद्वेत वेदान्त में भी पर एवं अपर ब्रह्म के रूप में निर्गुण 
एवं सगुण दोनों प्रकार से ही ब्रह्म का तिरूपण किया गया है, परच्तु निर्युण ब्रह्म के ज्ञान को 
ही मनुष्य जीवन का सर्वोच्च प्रतिपाद वतलाया गया है। निर्गुण ब्रह्म के ज्ञान से ही अध्यास 
रूप अविद्या की तिवूत्ति सम्भत्र है। अत. रामानुजाचार्य का निवर्तकानुपपत्ति का सिद्धान्त 
पुष्टर्काघारित नहीं कहा जा सकता । 


७, निवृत्यनुपपत्ति 


जीत एवं ब्रह्म के ऐवय से होने वाली अद्व॑तवेदान्तानुगत अविद्यानिवृत्ति को श्री- 
भाष्यकार रामानुजाबार्य ने अयुततत बतलाया है। रामानुजाचाय ने अविद्या निवृत्ति को 
अनृप्पन्‍न सिद्ध किया है। रामानुजाचारय का तक है कि बन्धन पारमाथिक है, इसलिए उत्तकी 
निवृत्ति ज्ञान के द्वारा कदापि सम्भव नहीं है ।* विभिष्टाईत सिद्धान्त के अनुयायियों का तर्क 
है कि पुण्यापुण्य कर्मों के निभित्त स्वरूप देवादि के शरीर में प्रवेश करने से होने वाले सुख- 
दृःखानुभव रूप बन्धन का मिथ्यात्व किस प्रकार सिद्ध क्रिया जा सकता है। इस वन्धन की 
निवत्ति तो भव्तिरुपापस्न उपासना से तुप्ट परमपुरुष के अनुग्रह से ही सम्भव है। अतः जीव 
एवं ब्रह्म के एकत्व के द्वारा अद्व॑त वेदान्त में जो अविद्यानिवृत्ति का विवेबन किया गया है, चह्‌ 
अस्नंगत है । 

समीक्षा--नूक्नतया विचार फरने पर रामानुजाचार्य का निवृत्यनुपपत्ति का तके पृर्ण- 
तया अप्तंगत प्रतीत होता है। जैसा कि रामानुजाचायं के मत का उल्लेख करते समय ऊपर 
कहा जा चुका है, यदि वन्धन के परमाथिक होने के कारण जीव और ब्रह्म के एकत्वज्ञान के 
द्वारा अविद्या निवृत्ति असम्भव होगी तो फिर श्रीभाष्यकार के मतानुसार ही अविद्यानिवृत्ति 
का कौन उपाय होगा | यदि उपासना मात्र से अविद्यावन्धन की निवृत्ति मानी जाएगी तो 
फिर अविद्यावन्धन की पारमायथिकता का ही क्या आशय होगा। यदि कहा जाए कि अविद्या 
बन्द्रन की निवृत्ति होने पर भी बन्धन जेप रह जाएगा तो संसार दशा एवं मुक्तिदशा में अच्तर 
ही क्या रहेगा । इसके अतिरिक्त यदि लेजाननिवृत्यनुपपत्ति का समर्थक कहे कि निवृत्ति से 
केवल निवत्त की अवन्धकता से अभिप्राय है तो यह भी अनुचित है, क्योंकि ऐसी निवृत्ति का 
आशय एवं उद्देश्य अस्पष्ट है । अतः रामानुजाचायं द्वारा निवृत्यनुपपत्ति के समर्थन में जो तके 
दिए गए हैं, वे निराधार हैं । 

श्रीमाषप्यकार का बन्धन को परमाथिक कहना भी अनोचित्यपूर्ण ही है। 'नेहनाना- 
स्तिकिचन! आदि श्रुतिवावय अविद्याजन्य नावात्वमय वत्थन की अपारमाधिकता के ही 
घोतक हैं। जिन जिन्नासुभों को परमार्थतत्व का ज्ञान होता है, वे अविद्याजन्प हैतवन्धन से, 





१. अद्वेततत्वसुधा (प्रथम सम्पुट), पृष्ठ २०६॥ 
२. बन्वस्य पारमाथिकत्वेन ज्ञाननिवत्यंत्वाभावात्‌ | --श्रीभाष्य ११११ । 


२७० प अईत्वेदान्त 


पूर्णतया मुक्त हो जाते हैं। गत अविद्याइरघन को पारमायि क़ कहना, रुपप्ट ही अस्यायपूर्ण है। 
आइचये तो यट है कि श्री माष्यकार को बन्धन वे मिथ्यात्व व! त्वीकार करते में आवत्ति है! 
निवृत्ति, अविद्या और उसये उत्सन्त बत्वन के बाघ का साम है। रफ्जु एवं सर्प के उदाहरण में 
रज्जु का ज्ञान होने पर सर्प रूप मिय्या ज्ञान का बाव हो जाता है। गही बात सर्पादि के 
मिथ्या ज्ञान ते उत्पन्न मयादि बन्धन की निवृत्ति करता है। यदि सपादि वा ज्ञात भिश्या न 
होता तो उससे उत्ान्‍्न मयादि बन्धन की निवृत्ति ही घंसे सम्भव होती । बत धीभाष्यवार 
का, बविद्याजन्यवन्धन के मिथ्यात्त में सशय करना, समद्रिषृर्ण नहीं हा जा संवता। इस 
प्रकार रज्जु एव सा के उदाहरण के बनुसार ही ब्रह्म एव जोर के एक्ट क्षत वे द्वारा अविदया 
एवं उससे जन्य नानात्यरूप सिथ्या ज्ञाव का बाघ हो जाता है और तत्फतस्वहप मिश्या 
ज्ञानीतर अनेक ममत्व--परत्वादि बन्यत की भी निवृत्ति हो जाती है। अत आविधिर बरबत 
फ्रै मिध्यात्व में सशय करना नितान्त निमूल है। 

इस प्रकार रामानुजाचार्म ने शाक्ट मायावाद के विरोध में उप्भक्त जिन सप्वविष 
झनुपपत्तियो का उल्लेख किया है, वे पूर्ण दया अतिद्ध हैं। 


निम्बार्क दर्शन (११वीं शताब्दी) का स्वषूपे 


एगेलिय प्रभूति कुछ पश्चिमी विद्वानों ते तो निम्बादावा।स वे ब्रह्मसुत्र साप्य--वेदा रत - 
पारिजावसौरभ एवं भास्कराचार्य के ब्रद्धावृत्रभाप्य को कतिपव समावताओं के क्षाभार पर 
आस्कराचार्य, निस्‍्वार्काचार्य वा ही दूसरा नाप बतलाया है। इस प्रकार दोनो भाष्यो बी 
समानता के आधार पर एगेलिंग ने निम्बा्काचाय एप भास्कराचार्य को एक ही सिद्ध करते वा 
प्रमत्न किया है।! परस्तु अब दोनो भाष्पों दे हिद्धान्दों के सुद्म बच्यपन्न के द्वारा दोनों के 
सैद्धान्विक दृष्टिकोण का मेद स्पण्ड हो गया है । 

निम्बार्काचार्य का दागनिक सिद्धास्त इईताईलबाद है । यहा हँवादतवाद सिद्धान्त का 
निरूपण क्या जाएगा 


देताईतवाद का सिद्धान्त 


रामानुजाचाय के मतानुसार निश्वाकंददर्शत में भी चितू, अचित्‌ एव ईदवर हूप से तीन 
तत्व माने गए हैं। चित्‌ तत्व जीव एवं अचिए्‌ तत्त जगत वा दौधक है। परन्तु निम्बाकंदशन 
के चित्‌ एवं अधित्‌ हत्त्द रामानुआचार्ष दो ताह ईइमर के विशेषण नहीं हैं। इसीलिए 
निम्बाचार्य विद्िष्यईतावाद के विरोधी हैं। आचाये निम्पाके कै अनुगार ईश्वर तथा जीव 
एवं जात्‌ में, रामानुजाचायं को तरह विशेषण-विश्ेष्य भाव सम्बन्ध न होवर, आश्षयारित 
सम्बन्ध है। जीव एव जगत्‌ ईइवर है आशित तथा ईश्वर आश्रय है । 

निम्बावावार्य वे अनुसार ईश्वर तथा जीव एवं जगत्‌ में अनेद भी है और भेद भी । 
एस प्रवार लिम्वार्क दर्शन में जीव एवं जगत्‌ बे आश्िदत्वादि स्वभाव एवं अवेतनस्वादि 
विशेषजों के ईश्वर वे आश्रयत्वादि स्वभाव एवं कह््याण विशेषणों से विदद्ध होने के कारण 
इंदवर तथा जीव एवं जएत्‌ का भेद स्पष्ट ही है। परस्तु जीव तथा जगत की सला आधश्रग्रहूप 
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ईइवर के विना उसम्नव है, मत: ईश्वर तथा जीव एवं जगत्‌ में अभेद भी हे । इस प्रकार 
ईइवर जीव एवं जगत्‌ सें भेद भी है ओर अमभेद भी । जिस प्रकार कि जल की लहरें, सूर्य की 
किरणें, अग्नि के स्फुलिंग, रस्छी के लयेट एवं पर्प का कुण्डली रूप, जलादि से मिन्‍त एुत्न 
समिनन दोनों ही हैं, उसी प्रकार जीउ एवं जगत्‌ ईश्वर से भिन्‍त भी हैं नौर बमिन्च भी। 
इस प्रकार हताहईंतवादी के मतानुतारद व एवं अद्व॑त दोनों ही सत्य हैं । इसीलिए दवताहंतवाद 
दर्भन के लनुरुप दत्त एवं बद्वेत दोनों की ही प्रतिपादक श्रुवियां सत्य हैं । अब यहाँ दताईतवाद 
के धनुसार ईक्वर, जीव जगत्‌ एवं मुक्ति आदि स्विद्धास्तों का आलोचनात्मक विवेचन किया 
साएगा। 


बद्व 


पिंक 
2 


>_ ० पु 


दविताहसवादी निम्वार्कदर्मन के अन्तर्गत अह्व॑तवेदान्त के निर्मुण ब्रह्म के विरुद्ध सगुण 
ब्रह्म क्षी सर्वोच्च सत्ता स्वीकार की गई है। तिम्बार्काचार्य ने अपने ब्रह्म को समस्त दोपों 
से रहित एवं बशेष कल्याण गुणों से सम्पन्त कंहा है ।* इसके अतिरितत परमात्मा समस्त अन्त- 


थ्रि 


जैंगत्‌ एवं वहिजंगत्‌ में व्याप्त होकर स्थित है ।* जीव एवं जगत्‌ की त्त्ता स्वतन्त्र न होकर 


ईंइव्राघीत है, इसी लिए ईध्वर इनका नियन्ता कहलाता है।* प्रलयक्रान में जीच एवं जगत्‌ 
इंडवर में ही लीन हो जाते हैं। प्रलय एवं सूप्ठि के पृ्नतिमाण काल के बीच जीव एवं जगत्‌ 
सूक्ष्म रूप से ईश्वर में ही स्थित रहते हैं। सर्वभवितमान्‌ होने के कारण इईंइवर अपनी इच्छा 
भाव से ही समस्त संसार की सृष्टि में समर्य होता है।* इस प्रकार रामानुज के भनृस्ार जहां 
जगत समुण ब्रह्म की विश्वेष प भूत प्रकृति का परिणाम है, वहां, निम्दाकचार्य के दृष्टिकोण के 
कनुसार वह ईश्वर की शवित का परिणाम है। इस प्रकार आचार्य निम्बार्क बहँती को तरह 
विवर्तवादी त्न॒ होकर परिणामवादी हैं। इस विपय का विवेचन बद्तवेदान्तदर्शन एवं 
निम्बाकंदर्दान के सिद्धान्तों के तुलनात्मक विवेवत के समय किया जगा । दवैतवादी मब्वा- 
चाये के विपरीत निम्बार्क ईश्वर को उपादानकारण एवं निित्तकारण दोनों दी मानते 
हैं। रामानुजाचार्य के विष्यु, एवं लक्ष्मी के स्थान पर आचार्य निम्बार्क ने कप्ण एवं रावा की 
स्थापना की है। इसके अतिरिवत्त निम्दाकचिाये की वासुदेव, संकरपंण, प्रयुम्न एवं अनिरुद्ध, 
इन चार व्यूहों की कल्पना रामानुजाचार्य के समान ही हैं ।* निम्बा के -दर्भन के अनुसार भी 
ईइवर मत्स्यादि रूप से लोक कल्याण के लिए अवतार ग्रहण करता है । निध्चा्क दर्शन के 
अनुसार जीव एवं जगत ईदवर के ही आश्वित हैं । 
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४. दद्यइलोकी ७। 
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२७२ ० बद्धतवेदान्त 


जीद 


पिम्वाव दर्शन मे जीवो वो अनन्त एवं अणु रूप बतलाया गया है, परल्तु अणु होने हुए 
भी जीव वा यह वैशिष्ट्य है दि वह सावेतित ज्ञान के वारण छरीर दे मुख दु खादि वा 
अनुभव व रने से समय होता है। धासरदर्शन वे विपरीत जीव बद्ध एवं मुवत दोतो अवस्थाओं 
में ही वन त्व से युक्‍त रह्टतां है। परन्तु यहा यह कद देना और अपेक्षित होगा कि जीव स्वतत्त्र 
सूप से कता नही है। उसका क्त त्व ईइवर के अधीन है। जीवश्ञाता एव भोवता भी हैं, परन्तु 
क्तत्व के समान ही जीव वा जातत्व एव भौवपत्व भी परमेदवर वे ही आल्नित है। 

साधारणतथा बद्ध एवं मुवत हूप से जीवो के दो भेद हैं। बद्ध जीव मुफुझु तथा दुशुलु 
झूप से दो प्रकार के हैं। मुमुशु एव वुभुझु जीवी का यह अन्तर दष्टव्य है कि मुमुझु जीव मुबित 
का इन्छुक़ होता है और बुमुझु जीव विपयानन्द का इच्छुक | इसी प्रकार मुतत जीवों वे भी 
नित्य मुक्त एवं मुक्त नये से दो भेद बतलाए गये हैं। नित्य मुबत जीवों में गढ़ एवं विध्वक 
सेन आदि आते हैं। नियमुत्त जीय भगवान्‌ के पापंद सूप में परमानन्द वी प्रा प्तिक्सतेहैं। 
इसके विपरीत वे मुक्त जीव हैं जो अपनी साधना के बल से सप्तार चक्र से मुक्नित प्राप्त बरते 
हैं। निम्बा्काचार्य का बयन है कि मुक्त की प्राप्ति मंगवतप्रसाद ये द्वारा सम्मत है ।' 
निम्बावं दर्शनसम्मत भुवित का विवेचन अभी आगे किया जाएगा। 


ईडवर एवं जीव का पत्वन्ध 


हिम्दानेदर्शन के बनुमार जीव एंव ईप्वर में लश।शिभाव है। जीव भ्रम एड ईईिवर 
अशी है, पदातु दैताईतवादी वे अतुपार अश्ञ शब्द का अर्थ अवयंद नही है । वेदान्त पारियात 
सौरभ (विस्तार भाष्य) वे टीकाकार श्रीनिवासाचाय ने अछ झब्द का 'अधथैशनित' विया है! 
अत सर्वशवितमान्‌ होने के कारण ही ईदवर को अझी कहा गया है। दस प्रकार जीव एव 
ईंदवर में अशाधिमाप वे द्वारा शक्ति एव झवितमान का सम्यन्व है। 
जगत्‌ 

लिस्वाकंदर्रन में भी रामानुजंदगत की तरह जगत्‌ अधित्‌ स्वत्प है। बहूअटा जा 
चुका है कि ईश्वर अपनी दाजित से जयत्‌ की सृष्टि एव सहार बरता है। यह अखित्‌ जगत भी 
क्षयाइत, प्राइत एवं वात लेदर से तीन प्रकार वा है। अप्राहत जगत्‌ वह जगत्‌ कहलाता है 
जो प्रति ते गुणों से दिमित नहीं है। इस प्रतार के जगतू मं श्गवान वा तौक और उनके 
बलशार आदि पदार्थ आते हैं। प्राइद जगत से उप जानू वा आद्व है, जो प्रदत्रि द्वारा 
इतनन हुआ है | इसमें महत्तत्व मे लेकर महामूतो तह दे पदार्थ आते हैं। प्राइव पदार्सों को 
उत्पन्न बरने वाली प्रहृति साख्य की प्रहद्रि के समान विगुणास्मक तो है, दिल्‍तु साहंएवो 
प्रति वें समान स्वतन्त ने होर ईस्वर द्वारा निर्मान्त्रा रहती है। जयत्‌ के वालतत्त्व वा 
स्पस्प प्राइृ्त एवं अप्राहत स्वरूप से मिसन है। का ही ससार चक्र का नियामक है परस्तु 
यह भी ईइवर द्वादा शामित है। वाल, घूवतया अवण्ड है, परन्तु उप्राधि के कारण इसके 
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प्रातरादि अनेक भेद हैं। 


मुक्ति 

जीव, का दि त्रिगुणा त्मिक्ना एवं प्रकृति स्वरूप माया से आवुत्त होने के कारण अपने 
धर्मभूत ज्ञान से वंचित रहता है । भगवान्‌ के अनुग्रह से ही जीव को अपने वास्तविक रूप का 
सान होता है।* निम्बराक दर्मन का यह वैभिप्ट्य है कि उसके अनुभार मुक्‍तावस्या में भी जीव 
के कर्तृत्व में वाधा नहीं पड़ती *। यही कारण है कि मुक्‍तावस्था में भी जीव के द्वारा उपासना 
का विधान बतलाया गया है। निम्वाकंदर्शन के अनुसार मुवित इस संस्तारावस्था में संभव 
नहीं है। सांसारिक देह का विनाभ होने पर ही जीव को मुक्ति की प्राप्ति होती है। 


निम्वाकंदर्शन और अद्वैतवेदान्तदर्शन 

आचाय॑ निम्द्राक यों तो, वह्मवादी ही है, परत्तु उनका ब्रह्म अद्वतवेदान्तियों के समान 
निर्गुण न होकर सगुण है। उनके ब्रह्म की सगुणता रामानुजाचार्य के चिद्चिद्विशेषण 
विशिष्ट ब्रह्म से भिन्‍न है, यह पीछे कहा जा चुका है। वहवतवे गन्तमम्मत ब्रह्म के स्वरूप से 
तो निम्बार्काचाय द्वारा प्रतिपादित ब्रह्म का स्वरूप पूर्णतया भिन्‍न ही है। अद्वैतवेदान्तदर्शव 
भौर निम्बाकंदर्भत, दोनों के ही अन्तर्गत ब्रह्म एवं संगुण ब्रह्म दोनों ही जगतू के निमित्त- 
कारण एवं उपादान कारण हैं, परन्तु दोनों में यह अन्तर विचारणीय है क्रि आदत वेदान्त के 
अनुसार ब्रह्म अपनी माया शक्ति के कारण जगत्‌ का उपादानकारण है, जब कि निम्बाक- 
इन के अनुसार चित्‌ एवं अचित्‌ शवित के द्वारा ईइवर जगत्‌ का उपादानकारण है। इसी 
लिए अद्वंतवेदान्त और निम्बाअंदर्शन के कार्य-क्रारणसम्बन्धी सिद्धान्त में भी अन्तर है। 
यद्व॑त वेदान्त में जहां विवर्तवाद सिद्धान्त को स्वीकार किया गया है, वहां निम्बा्कंदर्शन 
परिणामवादी है। परिणामवादी निम्बाकंद्शत के अनुसार जगत्‌ ईदवर की चित्‌ एवं अचित्‌ 
शबित का ही परिणाम है। विव्रतंवाद के विरोध में निम्बार्क दशत के अनुयायियों का तर्क है 
कि जैसा कि विवर्ंवादी कहते हैं यदि जगत्‌ मिथ्या हुआ होता तो उसका अध्यस्त होता संभव 
न हुआ होता ।* ंत्ताह॑तावादी के उक्त तक का अनौचित्य प्रदर्शित करते हुए यह कथन असंगत 
न होगा कि अद्व॑तवेदान्त के अनुसार जगतू आकाणतुसुम अथवा शबमझग के समान मिथ्या न 
होकर केवल परमार दृष्दि से मिथ्या है। विवर्तवादी अद्वेतवेदास्ती के अनुसार जगत्‌ के नाम 
एवं रूप का ही मिथ्यात्व सिद्ध किया गया है। इसीलिए अद्व॑तवेदान्त के अनुसार मुक्त पुरुष 
के लिए भी भौतिक जगतु का विनाञ नहीं हो जाता, अपितु उसकी नामझुपता का ही विनाश 
हो जाता है । 

भद्वेत वेदान्त एवं निम्बाक दर्शन के जीव सम्त्न्वी दृष्टिकोण में भी भेद है। भद्वेत 
वेदान्त में जीव ज्ञानस्व रूप मात्र है, परन्तु निम्वराकंदर्शव के अन्तर्गत बहु एक काल में ही 
ज्ञान का स्वहूप एवं आश्रय दोनों ही है। जिस प्रकार कि सूर्य प्रकाश का स्वरूप एवं 





वेदान्तरत्लमंजूपा, पृ० २०-२३ । 
« कर्ता शास्त्रार्थ त्वात वेदान्तपारिजात सीरभ, ब्र० यू० २।३३२॥। 
29, 7दाद गकांकशदा। : पावांशा एआी05०७४9, ५०, 7, 9. 758, 
ज्ञानस्वरूप च हरेरधीनं शरीरसंयोगवियोगय्रोग्यम्‌ 

अणुं हि जीव प्रतिदेहभिन्न ज्ञातृत्ववस्तंयदनन्तमाहु: ।। 


ब्र्‌ू ० >0, ०७ 


दाइलोकी १॥ 





२७४ छ अद्वैतवेदारत 


आश्रय दोनों ही हैं, उप्ती प्रकार जीव भी शान का स्वछप तथा कआश्रय दोनो है । 

अद्वैत वेदान्त एव निम्दाकंदश्शन के मुव्तिविधयक विचार में भी पर्याप्त भेद है। 
अद्दैनवेदान्तदमंन के अस्तगंत जीव मुदतावस्या में ब्रद्माख्प्र हो जाता है। झकराचार्म भी 
जींद और ब्रह्म के ऐव्य के हो समर्थक हैं। इसके विपरीत निम्बाकंदर्शत के अन्तर्गत भकित 
द्वारा प्राप्प भगवतुसाक्षाफ्लार ही मोज्ष है। परन्तु यह भगवतसाक्षात्कार भंवत को इस 
जीवन में समव तहीं है | 

बलदेव उपाष्याय का सत--भा रतोस दर्शत के लेवक पडित बलदेव उपाध्याय ने 
निम्बार्क दर्शन की विवेबना करते हुए “मुमुक्षत्रद्मोपासीत' 'शान्तउपासीत” आदि खुतिवावधो 
के आधार पर भुक्तावस्था में जीव के उपासनरूपष कतृ त्व को सिद्ध किया है ।” भेरे विचार मे 
उबत श्रूति बाक्यों के आधार पर मूवतावस्था मे जीव के उासनादि वर्तात्व का तिद्ध करना 
समुचित नही है | वयोकि उक्त श्रुति वावयो के अन्दर्गत जीव के जिस सुमुक्षत्व एवं शान्तेत्व 
की चर्चा है वह मुवित की स्थिति के अन्धर्गत नही बाते । सुमुझ्षु का अर्थ है--मोक्ष का अभि- 
लापो और पान्‍्त का अर्थ है--शान्त वित्त। अत मुमुक्षु और शान्त दब्दों से मुक्‍्त्र वा भर्य 
ग्रहण करना समीचीन नहीं प्रतीत होता । अपने मत के समर्यत में पड़ते दलदेव उपाध्याय से 
वेदान्तपाटिजातसौरम के जिस अश्ञ (वेदान्तपारिजातसोरभ, क्ष० सू० २।३।३२) यो उदधत 
किया है उसमे भी “मुमुक्षुत्रह्योपातीत' को भुवित का उपाय ही ग।ना गया है।' 

स्वत देदान्त और निम्बा्क दर्शन »े मुवित सम्बन्धी सिद्धास्त का यह भेद भी द्वष्टव्य 
है वि अत वेदान्त के समाद रिम्बाकंदर्शने में यह जीवन्मुण्ति कौ नहीं सदौकार किया गए 
है। जैसा कि पीछे भी कहा जा चुका है, निम्बावदर्चत के अस्तर्गत जीव को शदीर त्याग होने 
'पर ही मोक्ष की उपलब्धि होती हैं। इसरे विपरीत बहँत वेदास्त घिद्धान्त के अनुसार जीव को 
शरीर दा में ही मुश्ति की प्राप्ति हो जाती है) इस पवार बदवेत नेदान्त दर्शव एवं निम्त्रार्क- 
दर्शन के दिद्धान्तों मे भेद वा होता स्वाभाविव ही है, वयोकि समस्द वैष्णव पद्धतिया अईैत 
वेदान्त की ही प्रतिक्रिया से उत्तन्‍्त हुई थीं । 


मध्वाचार्य (११९९-१३०३ ई०) का दार्शनिक सिद्धान्त (ईततवाद) 

आचार्य सध्व के अपर नामथेय, आनन्द तीय॑ तथा पुर्णवज्ञ हैं। इसीलिए अह्यसूत्र पर 
उपलब्ध आधा मध्द वा भाष्य पूर्णप्रक्ष दर्शन के नाम से प्रसिद्ध है। आचार्य मध्य का दाए- 
निक सिद्धा त शाकर वेडान्त से उत्पन्न पूर्ण प्रतिक्रिया का फल है। घकराचार्य ने जहा अरैत- 
बाद का घतिपादन किया या, वहा मध्वाचार्य ने अदतदाद के एवदम विरोधी हैतवाद सिद्धान्त 
की स्थापना की थी। द्ेतवाद का बीजारोपण तो रामनुजाचारय॑ के विशिष्टाईतवाद सिद्धान्त के 
अन्तगंत ही हो खुका था, वयोंवि विशिष्टाईतवाद वादी ने दइह्म वे अतिरिका जीव एव जगत 
की सत्यता स्वीवार करते हुए इन्हें ब्रह्म वा विभेषण वतलाया था । भांचाये मध्द ने जगत्‌ वी 
ब्रह्म का विशेषण दमवा शरीर न मातकर बरह्य और जयतु की पृथकू-पुथरू सत्ता ही स्वीकार 
बार ली थी। इस प्रकार कद्दना न होगा कि आचाय॑ मध्य वा दार्ध विक सिद्धान्त रामावुनाचार्य 
के दाश निक सिद्धान्त वा ही विकप्चित रूप है। यह बात दूसरी है कि रामानुजाचार्य के दाद 





१ दलदैव उपाध्याय भारतीय दर्शन, पृष्ठ ४६२॥ 


२ आइह्मेद बर्तात्वर्ग॑ंकामोयजेद, सुमुशुत्र ह्योपासीतेत्यादै्नुकामुकित्युपायवोधबस्थ शाहत- 
स्थार्यवत्वात्‌ । --वैदान्त पारिजाते सौरम, ब्र० सु० २३३२ । 


जअद्व॑तवाद तथा अन्य विविध वेप्णव-वेदान्तिकवाद ए २७५ 


तिक सिद्धान्त में मब्बाचायं के दाशनिक प्रिडान्त के बीज निहित होने पर भी दोनों दर्शन 
पद्वतियों के सिद्धान्तों में भेद दुष्टिगोचर होता है । 

जैसा कि अभी कहा जा चुका है, भाचार्य मध्व का प्रमुख दार्श तिक सिद्धान्त दतवाद है। 
शांकर अद्दतवाद के विपरीत हंतवादी आचाय मध्व जीव एवं जगत्‌ को मिथ्या न मानकर सत्य 
सिद्ध करते हैं। इस प्रक्वार ब्रह्म, जीव एवं जठ जगत में अनेद न मानकर भेद सिद्ध करना मब्ब- 
दर्शन को प्रमुद्ध विभेषता है ।* अपने इस दार्शनिक वैशिप्ट्य के समर्यन के लिए आचाये मध्य 
ने दरिद्र-दम्पत्तिन्याय से श्रुति का भी आाश्नम लिया है। अद्व॑त सिद्धान्त के समर्थक तत्त्वमत्ति, 
बयमात्मा ब्रह्म, ब्रह्मविदवरहव भवति, एकमेवाद्वयं ब्रह्म, सर्व खल्विदं ब्रह्म जादि वाक्य भी 
आचाय॑ मध्द की अद्नुत कल्पना के अनुसार दवैतसिद्धान्त के ही समर्थक हैं। यहां उक्त सिद्धांत, 
वाक्‍्यों के सम्बन्ध में मब्य-दर्शव की दृष्टि से विचार करना उपय्रुवत्त होगा। आचार्य मब्द 
त्त्त्मम्ति' से जीव एवं ब्रह्म के ऐव्य को न स्वीकार करके यह बर्थ ग्रहण करते हैं कि जीवात्मा 
एवं परमात्मा की मूलभूत विशेषताओं में साम्य है।* इस सम्बन्ध में माध्वाचाय ने अपने भाष्य 
में जीवों और ब्रह्म के भेद का प्रतिपादन करते हुए भविष्यपुराण का एक श्लोक भी उद्धृत 
किया है।* उन्होंने तत्वमसि का अर्थ त्वमू तदीयः भसि' एवं 'त्वम्‌ तस्य असि' भी स्वीकार 
किया है ।* आाचार्य मध्व 'सबात्मा तत्त्वमसि' को 'स बात्मा बतत्वमसि' के रूप में ग्रहण करते 
हैँ।+ 'बर्य आत्मा ब्रह्म' को बाचार्य मध्व जीवात्मा की प्रथ॑त्ता अयवा व्यान की दृष्टि से कहा 
गया मानते हैं। इन्होंने अद्वेतृपरक उपर्युक्त वावंय को पूर्वपक्ष भी कहा है।* बयमात्मा ब्रह्म! 
वावय को स्पप्ट करने के लिए आचार्य मध्व ने शब्दों का व्युलत्तिमूलक अर्थ ग्रहण किया है। 
च्युतत्तिमुल॒क अर्थ के ही आधार पर मध्वाचारय ने उतत वावय के अन्तर्गत जीवात्मा या ब्रह्म 
का वर्णन माना है। जीवात्मा का वर्णन मानने पर मब्वाबारय ने 'बवमात्मा ब्रह्म का अर्य 
किया है--बह जीवात्मा वर्द्धनशील है ।* आचार्य मब्व ने उक्त वावय में ब्रह्मपरक वन मानते 
हुए इस वावय का अर्थ किया है -यह जो सर्वत्र व्यात्त है, बह्म है। इसी प्रकार ब्रह्मविदू 
ब्रह्म॑व भवति' (ब्रह्म वेत्ता ब्रह्मलप ही हो जाता है) वाद्य का बर्थ भी आचार्य मब्व यह करते 
हैँ कि मोक्षावस्वा में दौव ब्रह्म के समान हो जाता है। 'एकमेवाद्रयं ब्रह्म एवं 'सर्व खल्विंद 
ब्रह्म' वाक्य भी मध्वाचार्य की दृष्टि रो ऋमद: ब्रह्म की अद्वितीयता और विदवव्यापकता के 
चोतक हैं, न कि जयत्‌ भोर ब्रह्म के अभेद के द्योतक । इस प्रकार वेश्वव्यापक ब्रह्म को्‌ आचार्य 
मध्व विद्व से पृथऋ्‌ मानते हैं। इस अकार बद्वैतवाद के समर्थक वादया का मनमाता ढय 


लगाकर मध्वाचार्य ने हँतवाद की ही स्थापना करने का प्रयल किया था । 





१. 966 : 7फ एंटव80६४, 9. 33. 

३२. मच्वभाष्य, ब्र० सू० २।३॥२६। 

भिन्ना: जीवाः परोभिन्नस्तथापिज्ञानरुपत: | 

प्रोच्यन्ते ब्रह्महूपेण वेदवादेपुसबंद: है 
--अविप्पपुराण, मब्वभाष्य २३।२६ के अन्तर्गत उद्धृत । 

(दाह : 776 ए६पदघा8, 9. 34: 

स्‍दिविवीदातिउरिदा: : फिपेगा शि080909 छए०. 7, ए. 726. 

- वही, पृ० ७४६ |) 

(दाद : परफ एढतुआप, ए0:१4- 


न्डै0 


हद व 


२७६ ए अद्वनवेदान्त 


सद्वेतवाद एवं विशविष्टाईतवांद के विपरीत मध्वाचार्य ने पावर प्रकार के भेद्र की 
स्थापना की थी । यह भेद ईइवर और जीव, ईश्वर और जड़ जगन्‌, जीव और जगत, जीव और 
जीव तथा जड़ और जड़ वा भेद है।' इस भेदवाद के आधार पर ही जाचाय॑ मध्व ने दतवाद 
छिद्दास्त वी स्थापना वी है । अत्र यहा ईश्वर, जीव एवं जगत कादि के सम्काघ भें आचार्य 
भष्व के विचार का अध्ययत किया जाएगा। इसमे उनका दंत दर्श न और भी स्पष्ट हो जाएगा 


ईश्वर 


ईश्वर के सम्बन्ध में मेघ्च का विचार है कि परमात्मा बेदो हा रा जानने योग्य है (मध्य 
माष्य ३३॥१)॥ अत ईहैवरस्थमाव को अपरिभाष्य नहीं वहा जा सक्तता। भध्वाबार्य वा 
कथन है कि परमेश्वर की अवाच्यता का यही आशय है कि उसका पूर्ण जान होना कठिन है) ! 
ब्रह्म को मध्य में विष्णु का रूप प्रदान क्या है। विष्णु ही समार का पूर्ण रूप से झासव करते 
हैं। वे ही सपार के सप्दा एवं सहारवर्ता हैं। इसता' अतिरित मध्य विष्णु को मभी जीवो वा 
अन्तर्यामी मानते है | विष्णु समार के बल्यागार्थ मत्म्यादि रूप से अदतार ग्रहण करते हैं। 
विष्णु के समस्त अवतार पूर्ण हैं।* परन्तु मध्व ईइवर को उपादान वरण न मानकर वा रण ही 
मानते हैं। मध्द का कहता है कि जो ईश्वर ज्ञानस्वरूप हैं उससे जह जगत की उत्तत्ति हिंस 
प्रकार सम्भव है ।" 

लद्ष्मी परमात्मा की शवित है! वह परमात्मा से मिन्‍न एवं केवल उसीके अधीन है ।* 
लक्ष्मी दिव्य शरीरधारिएी होने के कारण अक्षरस्वष्पा है।* परमात्मा को परह संद्ष्मी 
नित्यमुवता तथा देश एव काल की दृष्टि से परमात्मा के ही समान व्यापक है । परस्तु गुणों की 
दृष्टि से लक्ष्मी परमात्मा से न्‍यूज ही है । मिप्चय ही परभात्ममिन्‍्ना, निरेयमुक्तरा एवं दिब्व- 
शरीरघारिणीं शवित (लद्षमो ) का स्वन्प दाहरैदान्त की ईश्वराभिल्ता, अजातस्वहपत एवं 
जड़ माया से भिन्‍न है । 


जीव 


मध्व दर्शन में जीव परमात्मा से भिन्‍न हैं तथा समस्त जीव परस्पर एक दुसरे सै भिन्‍ने 


सशताचार्य मतसग्रह, पृष्य १७ (चोपस्या ससररण, बनारम १६०७) ॥ 
मध्द भाष्य १॥१५ | 

बहीं, (।२।१३ । 

अवतारादयो विष्णों सर्वोवूर्णा प्रकीतिता । 

पूर्ण, ठत्‌ परपृण्ण पूर्णान पूर्णा समुदृगता । --मध्ववूहृदमाप्यम्‌ 


(बहदेव उपाध्याय भारतीय दर्शन, पृ० ४८६१ से उद्धन) 
छादधराह हद ४८त३५, छ 34 


मध्द पिद्वान्त सार, पृष्ठ २६ । 

लद्मीरक्षरदेह वात्‌ जक्षरा “-प्रध्ववृतऐतरेय भाष्य ! 

द्वावेव नित्यमुक्ती तु परम प्रह्नतिम्तवा। देशत क्यततईचंत समव्याप्तावभावजी ॥/ 
भागवतवालयं निर्णय, बतदेव उपाध्याय, भारतीय दर्शन, पृष्ठ ४६२ से उयूत। 


रख मय पी नीच 


| एड , 0 उन 


अद्वेतवाद तथा अन्य विविध वष्णव-वेदान्तिकवाद छ २७७ 


हैं। परमाणु प्रदेश में रहने वाले जीव अनन्त हैं। समस्त जीवों का आधार परमात्मा है। 
परमात्मा ही जीवों को उनके पूर्व जन्म के कर्मों के अनुसार कर्म करने के लिये प्रवृत्त करता है ।* 
भब्वाचार्य का कहता है कि जीव की स्वप्नकत्पना भी ईश्वर की इच्छा पर ही आवारित है-- 
(मध्व भाषप्य ३३२।३,५) जीव अणु परिमाण होने के कारण सर्वव्यापक् ब्रह्म की सत्ता से पृथक 
है। यद्ययि जीव पूर्व क्ृतकर्मानुमार अज्ञान, मोह, दु ख एवं भयादि दोपों से पूर्ण है तवापि उसका 
स्वभाव आनन्द ही है। मुक्तावस्था में जीव अपने मूलस्वभाव आतन्दस्वरूप को प्राप्त हो 
जाता है। 

मध्व दर्थन के अनुसार प्रधानतया तीन प्रकार के जीव बतलाये गए हैं--मुक्तियोग्य, 
नित्यसंसारी एवं तमोयोग्य जीव । मुव्तियोग्य जीवों के अन्तर्गत देव, ऋषि पितृ, चक्रवर्ती एवं 
उत्तम तप से पांच प्रहार के जीव भाते हैं। नित्य संसारी वे जीव हैं जो महामुखदु-खादि का 
भोग करते हुए अपने-अपने कर्मों के अनुसार स्वर्ग, नरक एवं भूलोक में विचरण करते हैं। 
तमोयोग्य जीवों में दत्य, राक्षस, विज्ञाच तथा अन्य अधम कोटि के जीव बाते हैं । 


जगत्‌ 

. अध्च-दर्गन के अनुसार प्रकृति जगत्‌ का उपादान कारण है। ईश्वर, उपादानकारणभृता 
प्रकृति से अनेकानेक रुपों की सृष्टि करता है। स्वयं ईश्वर प्रकृति के अनेक रूपों में वर्तमान 
रहता है । इस प्रकार प्रकृति भी परमात्मा का ही रुप है। व्यवतावस्था में प्रकृति के--महन्‌, 
भहुंकार, बुद्धि, मन, दशेखयां, पंचतन्मावराएं और क्षित्थादि पंचतत्व, ये चतुरविशति तर्व दृष्टि- 
गोबर होते हैं। अव्यकतावस्था में, मूल प्रकृति में ये तत्त्त सुल्म छूप से वत मान रहते हैं। लक्ष्मी 
अपने श्री, भू, एवं दुर्गा रूप के द्वारा त्रिगुणात्मिका प्रकृति की अव्यक्षता करती है । मब्ब- 
दर्शन के थनमार अविद्या प्रकृति का ही रुप है । इस अविद्या के ही जीवाच्छादिका एवं पर- 
माच्छादिका, ये दो रुप हैं। अविद्या जीवाच्छादिका रुप में जीव की आध्यात्मिक झवित को 
बाउद्ुन्त कर लेती है और अपने परमाच्छादिका रूप में परमात्मा को बआवत्त कर लेती है। 
परमाच्छादिका अविया के आवरण के कारण ही जीव परमात्मा का साक्षातुकार करने में अस्- 
मर्थ होता है।* 


मुक्ति 

है द्वित वे गी जीव एवं ब्रह्म के एक्स की समर्थक नहीं 
मश्बदर्णन की मुक्ति, अद्वैत वेदास्त की तरह जय एवं ब्रह्म के ऐक् ही 

न हे जी आय कप को बे 

है। मध्व समधित मुक्ति के अनुसार जीव परमात्मा के साय परम साम्य के प्राप्त 8 ५ । 

जीव एवं परमेब्बर के च॑तस्यांद् में ही एकता है परच्चु गुण दृष्टि से विचार करने हम; कक 

परमेब्बर का पायंवय सिद्ध ही है। मव्वदर्णन के अनुसार मुत्ति की यह्‌ विशेधता उल्लेखनीय 

है कि मुक्तावस्था में भी जीव समान रूप से आनन्द का अनुभव नहां करते । 

कारएपकजमा हज उपर आर> मकर पदक ओ कक + तत्वनिर् 

परमाण प्रदेशेप्वनन्ता: प्राणिराणवः । “मब्वाचाव, तत्वनिर्णय । 

मध्वभाष्य, ब्रह्मतुत्र रावा४ १३३४२ ॥ 

मच्य भाष्य १४४२५ । 

एवहोवितितदा : पापा 2भी०्णीए ण. वीं, ए. प45, 

दुःखाभावः परानन्दी लिगभेदा: समामता: 

तथावि परमानत्दों आनभेदात्तु मिछते ॥ -मल्वसिद्ध 


न ॑छ 


अप «७ नए 


पन्‍्तसार, एप्ठ ३२ । 


२७८ 0 अद्वेतवेदान्त 


मध्य दशन के अनुसार मुद्दित वी, वर्मत्षय, उत्कानति, अचिरादि मार्ग एवं भोग, यें 
चार अवस्थाए मानी गयी हैं। भोग के भी सालोवय, सामीष्य, साहप्य त्या सायुज्य एप से चार 
भेद हैं। सालोक्य के जनु पार जीव स्वर्ग मे तिवाश करता हुआ सम्तोपपृर्वक आनन्द वा भोग 
करके सदा ईइवर साक्षास्कार करता है। सामीप्य भे जीव सदा भगवान्‌ के समीप स्थित रहता 
है तथा साझूप्य में जीव बाह्य रूप से भगवान्‌ का सादइ्य प्राप्त बरता है। सायुज्य में जीव 
भगवान्‌ के शरीर मे प्रवेश करके उन्ही ते शरीर से आनन्द का भोग करता है ।' जैसा कि बहा 
जा थूका है, भीवों के मुवितकालिक आनन्द की स्थिति भिन्‍न-भिन्‍न है। मध्व दर्शत के अनु- 
सार जीव की मुवित के लिए वैरास्य, झम दमादि का सम्पादत, ध्वाध्याय, शरणायतिमाव, 
शुरूसेवा, शास्त्श्र॑वण, मनत, ईश्वरापंणबुद्धि एव ईश्वरो पासना आवश्यक है । 


अद्वतवेदान्त एव भध्व-दशेन 


मध्व दर्शन का द्वतवाद सिद्धान्त अद्वेत वेदान्त दर्शन द्वारा प्रतिपादित अदतवाद का 
चरम विरोधी सिद्धान्त है । यो तो, दोनों ही दर्शन पद्ध तियों मे ईश्वर, जीव, जगत एवं मुक्ति 
आदि छिद्धान्तो के सम्बन्ध में विवेचन क्या गया है, परन्तु दोनो दर्शन पद्धतिपो वे अन्तर्गत 
उदत सिद्धान्तों के सम्दन्ध मे अत्यधिक भेद मिखता है। अद्गैत वेदान्त के अनुमार जहा निर्गुण 
इह्म को पूर्ण सत्य एवं साध्य के हप में घोषित किया गया है, वहा मध्वदर्गनपरम्परा में सगुण 
एवं साकार रूपधारी मगवान्‌ विष्णु ही परमेश्वर के रूप बतलाए गए हैं। बद्ग॑त वेदान्त एव 
मध्व-दर्शन ने ईश्वर सम्बन्धी सिद्धान्त का यह भेद भी द्वप्टव्य है कि मध्व-दर्शन में ईश्वर 
जगत्‌ का निमित्त कारण ही है, उपादान कारण नही, जबकि तद्वैत वेदान्त में ईइवर निर्मिच 
कारण एवं उपादान कारण दोनो ही है। जीव एवं जगत के मिथ्यात्व के भाधार पर अद्वेत- 
बादियों ने जो जीव एव ब्रह्म वे' ऐक्य के सिद्धान्त की स्थापना वी है उसका तो मध्वाधारययें ने 
धृर्णतमा विरोध किया ही है। इस विराध का ही तो फल है कि आचाय॑ मध्य ने ईश्वर और 
जीव, ईइवर और जगत जीत और जगत्‌, जीव मौर जीव एवं जड और जड में भी भेद की 
व्यवस्था वी है। इस भेद व्यचस्पा के अनुसार जीव एवं जगट को अद्वैत वेदान्त की तरह 
सध्वदर्शन में सिष्या न मानकर सन्य ही गाना गया है। 

मायावाद अद्वैतवेदान्त का प्रमुख सिद्धान्त है। अद्वंतवेदान्त में माया में अविदया 
एवं मिच्यात्व का आशय भ्रहण किया जाता है, परन्तु पूर्ण प्रत्तदर्शन वे लेखक मप्व ते माया से 
हवप्न का तातपय॑ ग्रहण किया है-- (मध्व भाष्य ३१२)३) इसके अतिरिक्त जहा अद्गैतविदाल 
के अन्तर्गत माया शवित परमेरवर से अभिन्‍न बतलाई ग्रयी है, वहा मध्व-दर्शन से परमेश्वर की 
शक्ति लदती को परमेदवर से मितन प्रिद्ध क्या वया है।* 

जैसा कि मध्व-दर्श न द्वारा प्रतिपादित मुकित का विवेचन करते प्तमय कहा जा घुका 
है; मध्व-दर्शन के अनुसार मुक्दिरालिक बातन्द के भेद की व्यवस्पा, रुद्वैनवैदान्तसम्भा 
शुवित की अद्वेतझपता एवं भेंदरादित्य के विपरीन है। इस प्रकार कहता मे होगा, कि अंत 
वेदारत एवं मध्य दर्शन के ईइवरादि सिद्धान्तों मे मेद वी एक बत्यम्त स्पष्ट रेखा मिलती है। 





१ 27.62 उक्त 0:66.  [कक्ाबक 2७०काए, एग ॥ए, छ 38 
२ परदमात्ममिलता तस्मात्राधीनातदमी ।--मध्वसिद्धान्तमारं, पृ० २६॥ 


अद्दतवाद तथा अन्य विविध बष्णव-वेदान्तिकवाद छ ३७६ 


वत्लभाचारयं (१४८१-१५३३ ई०) का दार्शनिक सिद्धान्त (गुद्धाद्वेतवाद) 

वल्लभाचायं का दार्य निक सिद्धान्त शुद्धाई तवाद है। अद्व॑त वेदान्त के समान वललभ- 
दर्घन के अन्तर्गत माया ब्रह्म की गवित नहीं मानी गयी है, इसीलिए ब्रह्म के माया-सम्बन्ध 
से अलिप्त होने के कारण ही वल्लभाचार्य का दार्भनिक सिद्धान्त शुद्धाहतवाद के नाम से प्रच- 
लित हुआ है ।* मुद्धाद्वेतपद के अन्दर्गंत गिरिवर महाराज ने कर्मधारय एवं पप्ठीतत्युरुष 
दोनों समासों की ओर संकेत किया है । कर्मवारय तमास मानने पर विग्रह होगा--शुद्धं चेदम्‌ 
बद्रेतम्‌ --धुद्धाहँ तम्‌ और पप्ठी तत्पुठुप मानने पर विग्रहू होगा--भुद्धयो: बहंतम्‌ू--शुद्धा- 
इैतम्‌ ।* इस प्रकार वललभ दर्शन के अन्तर्गत शुद्ध अद्वेत तत्व के रुप में ब्रह्म का प्रतियादन 
करके सुद्धाईतवाद सिद्धान्त का प्रवर्तत किया गया है। अब यहां वल्लम-दर्शन के अनुसार 
ब्रह्म, जीव, जमत्‌ एवं मुवित आदि सिद्धान्तों का निरूपण करने के पश्चात्‌ वलल्‍्लमाचायं के 
दार्शनिक सिद्धान्त एवं अद्व॑तवाद का तुलनात्मक अव्ययन प्रस्तुत किया जाएगा। 


ब्रह्म 

ब्रह्म की शुद्धाहतता का ऊपर संकेत किया जा चुका है। वल्लभाचार्य द्वारा प्रतिपादित 
ब्रह्म निृण एवं समुण दोनों हैं । शुद्ध अद्वैत तत्त्व होने के कारण ब्रह्म निर्युण तथा अनत्त' ऐश्व्य 
गुणों से युक्त होने के कारण समुण है। ब्रह्म के निर्गुण एवं संगुण रूप के विरोध का सामंजस्य 
प्रस्तुत करते हुए वल्‍्लभाचार्य का कथन है कि जिस प्रकार एक ही ऋणजु सर्प कुण्डलादि बनेक 
रूपों को ग्रहण कर लेने पर कुण्डलादि अनेक र्परों में दिखाई पड़ता है, परन्तु सर्प गौर उसके 
कुण्डनादि में अभेद होता है, उत्ती प्रकार ब्रह्म का स्वत्प भी भक्त की इच्छा के अनुसार अनेक 
प्रकार से स्फुरित होता है ।* वस्तुतः ब्रह्म शुद्ध बद्ंत तत्त्व स्प ही है। ब्रह्मस्वरूपनिरुपण के 
सम्बन्ध में वल्लआचार्य द्वारा दिए गए 'अहिकुण्डल' दृष्दान्त में यह बैयम्य प्रतोत होता हैकि 
सर्व तो कालरूप से अपनी इच्छा के अनुपतार कुशडलादि झनेक त्पों को ग्रहण कक है, परन्तु 
वल्लभाचाय का ब्रह्म एक ही काल में भवत की इच्छा के अनुसार अनेक हपों को प्राप्त होता 
है। उदत वैपम्य के समाधानार्थ प्रकाशकार पुरुषोत्तमाचार्य का तर्क है कि भक्त को तादुझ 
इच्छा की उत्पत्ति में ईइवर की तादृश-तादृश, फल देने की इच्छा ही प्रयोजिका है। अतः उक्त 
दृष्टान्त के अन्तर्गत वैपम्य देखना समुचित नहीं है।* 


कार्य-कारण-सम्बन्ध 
बल्लभ दर्शन के अन्तर्गत कारण ल्प ब्रह्म एवं कार्य रूप जगत में भेद नहीं है । जगत्‌ 
ब्रह्म की आविर्भाव दआ है। ब्रह्म की कारणता उसकी तिरोभावदशा है। इस सम्बन्ध में 





१. मायासम्वन्धरद्दितं शुद्धमित्युच्वतेबुर्ध: 

कार्य क्रारणरूप हि शुद्धत्रह्म न मायिकम्‌ ॥ +शुद्धादवतमार्तेण्ड २८। 
शुद्धाईतपदेशीय: समास: कर्मंथारय: । ह 

बद्रेत शुद्धयों: प्राहु: पण्ठीत्तत्पुर्व॑ बुधा: । +--शुद्धाहतमातेंप्ड २७ । 
अणुभाप्य- ब्र० सु० ३।२।२७ (चौखम्त्रा संस्करण, १६०६। 
पुस्पोचमाचार्य, प्रक्राथ टीका, अणुभाष्य श३२७ | 


<्एं 


नर 


२५० पा अद्वतवेदान्त 


प्रस्थानस्त्वाकरकार पुष्पोप्माचार्ष को कपन है कि उपादानरूप ब्रह्म कै कार्य की जो शवित 
व्यवहारपोचर करती है, वह आविर्भाविका है। इस प्रकार आविर्भाव व्यवहारयोभ्यत्व एव 
तिरोप्ताव ब्यवहारायौग्दस्व का नाम है ।। इसीलिए वल्लभाचार्य ने सजातीय जीव, विजातीय 
जगत एव स्वग॒त अन्तर्यापी ईइवर, ये बहा के ही तीन रूप बतलाए हैं। इसलिए जीवादि बहा 
से भिन्न नहीं है। ब्रह्म जीवादि में सदा अनुस्यूत है ' वहलम-दर्शनपद्धति के अनुसार ब्रह्म 
जगतु का उधादानकारण एवं निमित्तकारण दीनो है। ब्रह्म के निमित्तकारणत्व के सम्बन्ध 
में तो कोई वेमत्य नहीं है, परन्तु उपादानकारणत्व विवेचनथोंग्य है। व्लभ-दर्शन के अन्त- 
गत ब्रह्म को समवायिकारण के एप में हवीकार किया गया है। परन्तु श्रहा की समवायि- 
कारणता के विरोध मे पूव॑पक्षी का तक है कि यदि ब्रह्म को समवायिकारण माना जाएगा तब 
तो ब्रह्म को भी विकार का विषय मानना पढेगा--समयवायित्वेविकृतत्वस्थापत्ते । पूर्वपक्षी के 
उक्त कथन के विपरीत यह कहा जाएगा कि सत्‌ दित्‌ एवं आनन्द रूप से संवंध्यापी होने के 
कारण ब्रह्म समवायिकारण है । इस प्रकार अद्देत वेदान्त के आरोपवाद सिद्धान्त वे विपरीत 
बल्लभाचायं का सिद्धान्त है कि ब्रह्म स्वेच्छा से सत्‌, वितू एवं आनन्द तत्वों के प्रभाव से 
भौतिक जगत्‌, जीव एव ब्रह्म रुप से व्यवत्त होता है। भरत वल्लभ दर्शनपद्धति मे अन्तगेत 
ब्रह्म जगत्‌ का समवाभिवारण है ।* 

इ्पर्युक्त विवेचन के अनुसार वल्लम-दर्शन का समवाधिकारणवाद माया को उपा- 
दान कारण मानने वाले अद्गतिक कारणवाद से तो भिन्‍न है ही, साथ ही न्यायदर्शन की 
समवायकल्पता से भी मिन्‍न है। वल्लम-दर्शत के मनुमार कारण एवं कार्य का * स्वस्ध 
तादात्म्य मूलक है । कारण एव कार्य रूप द्रष्यो का तादात्म्थ निविवाद सिद्ध है। 

अद्वंत्त वेदान्त वे समान ही वस्लभ देदास्त में भी माया ब्रह्म की शर्तित है। परन्तु 
दोनो के मायासम्बन्धी दृष्टिकोण में अन्तर है। वल्लशाचार्प कौ भाया अद्वैत वेदास्त दी 
म्राया की तरहू मिथ्या नहीं है। इस अन्तर का बिल्तुत उल्लेख दोनो दर्शन पद्धतियों का 
तुलनात्मक विवेचन करते समय किया जाएगा। वल्लभ दर्शव के अनुसार ब्रह्म माया शवित के 
द्वारा ही अनेक रूपो में प्रवट होता है। इस प्रक्रार माया ब्रह्म की सहायिका शबित है । 


वल्लभ-दर्शव का जीवसम्बन्धी सिद्धान्त 


वल्लम-दर्शन के मनुसार जीव अणु तथा ईइवर का ही अश है। अणु होते हुए भी जीव 
पवेब्यापक है, परन्तु ईईवर वी तरह संत मही है। वह जीव उस्ती प्रकार ईश्वर का अश् है 
जिम प्रकार स्फूलिय अम्नि का अञ्ष है। इस प्रकार जीव एव ब्रह्म दोनो मे अमिन्‍नत्व है ।* 

वल्लम-दह्शनपद्धति द्वारा प्रतिप्रदित जोव एवं ईश्वर का अज्ञाशिंमावपम्बन्ध वैप्ण+ 
एवं अन्य बाचार्षों द्वारा प्रतिपादित जीवेशवरसम्बन्ध से भिरन है। मध्य दर्शन वे अनुसार भी 





१ उहपादानस्थ झार्येम या व्यवहास्योचर करोति साशवितरावि्भावका तिरोमावरत् 
तदयोप्यत्म्‌ ।--प्रद्यान रत्नावर, पृष्ठ २६। 
देखिए तत्वापंदीप १६६ एवं उसी आवरणभग टीका, पृष्ठ १०६। 
पुरुषोत्तमाचार्य प्रकाज्ञ दीता, अशुभाष्य, पृष्ठ ६० | 
- अस्पान रत्ताकर, पृष्ठ १६६ (चौसम्वा सस्करण) । 
शदाइतमातण्ड, पृष्ठ १५ १६॥ 


जी | 


र्पं 


अद्वेतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकवाद छः २८९१ 


जीव एवं ईश्वर में भंशांशिभावसम्बन्ध बतलाया गया है, परन्तु वहां जीवों की सत्ता ईश्वर 
से भिन्‍न है। इस प्रकार मध्बदर्शन के अन्तर्गत जीव एवं ईश्वर का दूरवर्ती सम्बन्ध है। 
निम्बार्क दर्शत के अनुसार जीव ईदवर से भिन्‍त होते हुए भी ईदवर के समान है। निम्बा्को- 
दर्शन परम्परा के अन्तर्गत भी ईश्वर एवं जीव के सम्बन्ध में अंशाशिभाव को स्त्रीकार किया 
गया है। परन्तु निम्बार्क दर्भन के अनुयायियों ने जीव एवं ईश्वर की भिन्‍नता तथा सादृश्य पर 
ही विशेष वल दिया है। जहां तक रामानुज दर्शन का प्रइन है, रामानुजाचायं के मतानुसार 
ईश्वर जीवों के ज्ञान का विकास एवं संक्रोच करते हुए उनकी समस्त क्रियाओं का नियमन 
करता है। भास्कराचार्य के अनुसार तो जीव स्वत: ईश्वर से सम्बद्ध है। उपाधि के कारण ही 
जीव ईश्वर से भिन्‍न दिखाई पड़ता है। विज्ञानसिक्षु के अनुसार यद्यपि जीव वस्तुतः ईश्वर से 
भिन्‍न है परन्तु जीव ईदवरस्वभावसम्पन्त है। अतः ईश्वर से जीव अभिन्‍न है। इस प्रकार 
विज्ञानभिक्षु के मतानुसार भी जीव एवं ईइवर में मंशांशिभाव सम्बन्ध है ।* 

जैसा कि ऊपर भी संकेत किया जा चुका है, वललभ।चार्य का जीवेइवरसम्बन्धी 
सिद्धान्त उपयुक्त आचार्यों के सिद्धान्त से भिन्‍न है। वल्‍्लभ-दर्णन के अनुसार जीव ईश्वर के 
अंश होने के कारण ईदइवर से अभिन्‍न है । जीवों का जीवत्व ईश्वर की आविभाव एवं तिरोभाव 
क्रियाओं का फल है ! आविर्भाव एवं तिरोभाव क्रियाओं के हारा ही ईश्वर की कुछ शक्तियां 
एवं गुण जीव में तिरोभूत हो जाते है और कुछ आविशूत हो जाते हैं।' 

जीवों के भेद--वल्लभ-दर्शन के अनुसार जीवों के शुद्ध, संसारी और मुक्त, यह तीन 
भेद बतलाए गए है। आनन्दांश के तिरोबान के फलस्वरूप अविद्या से सम्बन्ध होने से पहले जी व 
की थुद्धावस्था कहलाती है। जब जीव का अविया से सम्बन्ध हो जाता है और जब जीव 
जन्मादि क्रियाओं के वन्‍्धन का विषय हो जाता है तो उसे संसारी कहते हैं संसारी जीव भी हवैत 
और आपसुर भेद से दो प्रकार के होते हैं। मुक्त जीव वे जीव हैं जो ईश्वर के अनुग्रह से सच्चिदा- 

ननन्‍्द झप को प्राप्त कर ईइवराभिन्नत्व को प्राप्त होते हैं। वललभ-दर्शन द्वारा प्रतिपादित मुक्ति 

का विवेचन पृथक रूप से आगे किया जाएगा। 


वल्लभ-दर्शेन के अनुसार जगत्‌ का स्वरूप 

वल्लभ-दर्शन पद्धति के अन्तर्गत जीव के समान जगत्‌ भी ईश्वर का ही रूप है और वह 
ईश्वर से अभिन्‍न है ।' जगत्‌ ईश्वर की आविर्भाविका शवित का ही फल है। ईश्वर स्वेच्छा से 
आविर्भाषिका शवित के द्वारा जगत्‌ रूप में आविभू त होता है और तिरोभाविका शवित के द्वारा 
समस्त जीचों एवं जग्रत का ईश्वर में तिरोधान हो जाता है। इस प्रकार जगत्‌ ईश्वर का रूप 
होने के कारण, अद्वत वेदान्त की तरह मिथ्या नहीं है । ईश्वर ही समस्त जगत्‌ का शासक तथा 


नियन्ता है । 


वल्लभ-दर्शन के अनसार जगत्‌ का और संसार का भेद 
वलल्‍्लभ-दर्शनव के अनुसार जगत्‌ एवं संसार में भेद की स्थायी की गई है । ईदवरेच्छा 





स्वर्णसूत्र, पृष्ठ ८५ 
375. ७./४, 72065 08 : फिवीगय शिक्रा050009, एण., 7०, 9, 367 


देखिए---तत्वदीपन पर वल्लभाचायें की टीका, पृष्ठ १०६॥ 
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१८२ एप श्दनवेदान्त 


से प्रादुर्मूत पदार्थों को जगत्‌ कहते हैं। इसके विपरीत स्वरूपान्ञान, देहास्यास, इच्दियास्यास, 
ब्राणाश्यास एवं अन्य करणाध्यास, अविद्या के इन पच पर्वों के द्वारा शीवो दी बुद्धि में जगनु के 
पदार्थों के सम्बन्ध में जो दैतमूतक भ्रम उत्पल्त हो जाता है, उसे ससार कहते हैं। उदाहरण के 
लिए, समार बुद्धि के भनुमार जीव, जगत्‌ के घटादि पदार्धों की सत्ता ईदवर से प्रथक्‌ समकोे 
2 यहा यद्द विशेष रूप से उल्लेखनीय है कि वत्जभ-दर्शन के अनुसाद जगत्‌ मिख्यों ने हीवर 
पपयुवत दत-मूलक मसार ही मिय्या हैं। वादावलिकार ने इस विपय वो स्पप्ट बरते हुए कहा 
है कि बुद्धिवर्ती घट ही मिथ्या है, से कि प्रपचास्तवंर्ती घट # इसी प्रकार अद्े त वेदान्त के अन्त 
गत भी जगत्‌ वी नानाखमूलक बुद्धि का निराकरण किया गया है--नेहलानास्ति विचन 
(विवेकचूडामण्ि ४६५) । 


वललम-दर्शन के अनुसार भकित का स्वरूप 


मवित वत्लम दर्शन वा प्रमुख तत्त्व हैं। माचाय॑ वह्लम ने भवित की महत्ता की स्पस्ट 
करने हुए स्वव कहा है कि भेवित मुवित का अनिवार्य साधन है । परसतु जाचार्य चन्लभ ने जिस 
भव्ित सिद्धान्त वा प्रतिपादन किया था उसका विवेचन हमे बल्वभध्ुवेवर्सी साहित्य में अभनेत 
मंतमतान्ठरों के साथ परिलता है। जहा तक व लभाचायं द्वारा प्रतिपांदित भविन सिद्धान्त पर 
पूवदर्ती पुराणादि वे प्रभाव वा प्रदत है निद्चिचत ही वल्लमाचायें का भवित सम्बन्धी घिद्धान्त 
पुराणादि वे भक्तिसम्वस्धी विवेचन से प्रत्यक्ष एवं परोक्ष रूप से प्रभावित हुआ है। श्रीमद्‌- 
मागवत का तो पूर्ण प्रभाव वलल्‍्लमाचार्य के भक्ति घिद्धान्त पर प्रत्यक्ष ही है। यहां वल्लभ 
दर्शन के अनुमार मतित सम्उन्धी सिद्धान्त की समीक्षा करने से पुर्०े भवित सम्बन्धी विभिरत 
मतो वे सम्बन्ध से विवेदन करना उपयुयत्र होगा $ 

शाण्डित्य सूत्र और सवित-परानुरविति रीदवरे” सूत्र के अन्तगंत झाश्डिल्य सूत्र में 
भपित का निशपरण किया गया है | शारिडल्य सुझ्र मे भक्त को 'परानुरवित का रूप दिया गया 
है। अनुरवि- राग वा ही उत्डृप्ट रुप है । दस प्रतार थाराध्यविषवक उत्हृष्ट राग ही शाध्डिय 
सूब के अनुसार मवित है ।* स्पप्नेश्व र ने झाण्डिल्य सूत्र के उससे लनु रक्त शब्द की व्याझपां 
करते हुए 'अनु' का अर्ग पदचात किया है औौर “रक्त का अर्थ राग दव प्रकार स्वप्नेधधर 
अनुरकिति वा अर्य ईश्वरन्नानोत रवर्ती राग ग्रहण करते हैं ।* 

विष्णु पुराण और भरित--विष्पु पुराण के अन्तर्गत प्रक्लाद के प्रसग में भक्ति का 
प्रीति रूप से वर्धन विया गया है (विष्णु पुराय-१।२०। १६) । 

क्ीमदूभगवदुगीता सें भवित का हंवर्प--श्र .मदर्गवद्गीता में भवित का जो स्वरूप 
समराया गया है, उपमे मक्‍्त दा आनन्द भी सम्मिलित है। कृष्ण अपने भवतों के लक्ण बत- 
लाते हुए कह्टेत हैं कि मुक्त मे ही जिनगा चित्त है तथा सुझमे ही जिनके चश्ुु आदि इब्द्रिय रूपए 
प्राण लीन रटते हैं, ऐसे मेे भव परस्पर एक-दूसरे को मेरा तत्व समझाते हुए तथा ज्ञान, 
दल, एवं सामस्यादि गुणा से युकद मुझ परमेश्वर के रूए का वर्णन करते हुए, मद सन्तुष्ट 





१ अतापि बौद्ध एवय्टी सिच्या, दे तु प्रपचान्तवेतीति निषक्प । 


जाबादादाति , पृष्ठ ६ (इहन्मन्दिस्पुष्टिपार्ग , सिद्धान्त वार्यालिय, वम्दई १६२०) । 
३२- शाहिटल्य चूत ११ दया दैधिए स्उप्नेत्वर की टीका । 
रे. संदावतिएपिा वपजय फा|ए्तफाए, एज त, छ 704 
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रहते हैं तथा आनन्द को प्राप्त होते हैं।* इस प्रकार उपर्युक्त कथन के अनुसार भव्ति में से सन्‍्तोष 
एवं आनन्द के भाव भी सन्निहित रहते हैं । 

रामानुजाचार्य और भक्ति--रामानुजाचार्य से मवित को ज्ञान की एक कोटि के रूप 
में माना है। विभिन्‍न प्रकार की अ्च॑नाएं एवं कर्मकाण्ड के अनेक रूप जीव को भवित की ओर 
ही बग्रसर करते हैं, परन्तु चह भक्ति के अन्तर्गत नही बाते । इस प्रकार रामानुज सम्प्रदाय के 
अनुसार भव्िति ज्ञान एवं कर्म का समन्वय है (रामानुज भाष्य-गीता उपोद्घात ) । 

अवित चिन्तामणि फे अनुसार भष्ति का स्वरूप--भवितचिन्तामणि के अन्तर्गत भवित 
को 'योगवियोगवृत्तिप्रेम! कहा गया है। योगव्रियोगवृत्तिप्रेम प्रेम का वह रूप है जिसमें दो 
मिलन को प्राप्त प्रेमी वियोग से भयविद्धल रहते हैं और दो वियुवत प्रेमी सयोग के लिए उत्के- 
ठ्ति रहते हैं।* 

कुछ अन्य आचायों एवं विद्वानों के मत्त--हरिदास एवं गुप्ताचाय्य भवितचिन्तामणि 
के उपर्युक्त मत ही के समर्थक हैं। गोविन्द चक्रवर्ती ने भक्त के पोपक प्रेम को महान्‌ से महान्‌ 
आपत्तिकाल में भी निरन्तर रूप से स्थिर रहने वाला कहा है।* प्रेमलक्षणचन्द्रिकाकार पर- 
मार्थ ठक्कुर ने उक्त प्रेम की अभिलापा को वाणी द्वारा अवर्णनीय कहा है।* प्रेमरसायनकार 
विश्वनाथ ने भक्ति को प्रेममय आकांक्षा का रूप दिया है । 

गोपेश्बर जी महाराज का सत--गोपेश्वर जी का भवितसम्बन्धी मत उपयुंवत्त उन 
मतों से भिन्‍न है जो आकांक्षा या उत्कण्ठा को भवित का प्रमुख तत्व मानते है। उनका कहता 
है कि पुत्र अथवा किसी प्रिय सम्बन्धी के प्रति जो प्रेम होता है उसका आधार कोई भाकांक्षा 

नहीं होती । फिर आकांक्षा किसी अप्राप्य विषय की होती है परन्तु भक्ति का अनुराग अग्माप्त 

नहीं कहा जा सकता | इसके अतिरिक्त गोपेदवर जी रामानुज-सम्प्रदाय के अनुसार भक्ति 
को ज्ञान की कोदि के अन्तगंत नहीं मानते । उन के मतानुसार भवित में क्मकाण्ड एवं उप|« 
सना सम्मिसत नहीं है। गोपेदवर जी तो धाण्डित्य सूत्र के अनुयायी होने के कारण भक्ति को 
सनुरवित के ही अस्तगंत मानते हैं । 

इस लेखक फा दृष्टिकोण--मेरे विचार से भवित, हृदय की वह भावदज्ञा है जिसमें भवत 
के हृदय में एक ओर तो भगवान्‌ के माहात्म्य पर दृष्टि रहती है और दूसरी ओर आत्म निवेदन 
तथा आत्म समर्पण पर । श्रवण, कीर्तन, स्मरण, सेवा, अचेन, वन्दत, दास्य, सख्य, और जात्म- 
निवेदन, यह नी भवित की मौलिक विश्येपताएं हैं। भवित ज्ञान से तो कोसों हुर है। जहां जाव 
है वहां भक्ति नहीं मोर जहां भवित है वहां ज्ञान कहां ? दोनों के आधार स्थल भी भिन्‍न हैं । 
ज्ञान का आधार बुद्धि है और भवित का आधार हृदय । भेंतः भवित को ज्ञान की फोटि के 
अन्तर्गत मानते वाले रामानुजाचार्य आदि आचार्यों के मतों से इस लेखक का मतवंपरीत्य है। 

वल्लभाचार्य और उनका भवितसम्वस्धी सिद्धान्त--वल्लभाचाये ने स्वेह को भवित 


१. श्रीमदुभगवद्गीता १०६॥ ह 

२. बद॒प्टे दर्शनोत्कष्ठा दृप्टेविश्लेषभीरूता । --भक्तिमारतेण्ड, पृष्ठ ७५ (चोखम्वा संस्करण 
बनारस) सं० ६६६५॥। 

३. भक्तिमातंण्ड, पृष्ठ ७५। 

४, 7045 60: [वी शीीक०णाफ रण, 7४, ए- 353. 


५. भवितमातंण्ड, पृष्ठ ७५॥। 
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का प्रमुख तत्त्व माता है। उन्ही के शब्दों मै भवित की परिभाषा है--भागवान्‌ के माहा क्य का 
जन होने पर भगवान्‌ के प्रति जो सुदृढ़ एवं सर्वाधिक स्नेह होता है वही, भकित हैं।! अपनी 
मवितवर्धिनी के अन्तगंत मवित तत्त्व का तिच्पण करते हुए वह्तभाचार्य ने प्रेम को भवित् वा 
दोज माना है जो भगवदकुपा से उत्पस्त होता हैं। जब यह बीज पुष्दि को प्राप्त हो जाता है 
तो त्याग, भक्तित, झास्पश्रवण एव नामी नादि के द्वारा वृद्धि को प्राप्त होता है। भवित 
कभी स्वेत्त तभी भवतों वे सम्पकं से और कभी भवित के उपयोगी साधनों ते उत्पन्न होती 
है। जिन भयत्रों में साधन द्वारा मत उसन्‍्न होती है उतते हृदय में बहू भाव रूप से ह्थित 
रहती है| फिर पुजादि साधनों के द्वारा प्रेमादि रप से क्रम से उदमूत होती है।* भाव, प्रेम, 
प्रणय, स्नेह, राग, अनुराग और व्यमन बह सात भकिर के क्द्िक विद।स के सोपान हैं। जब 
भवत्र को भगवद्‌ व्यप्तन प्राप्त हो जाता है तो उसे सतार की कोई वस्तु अच्छी नहीं लगती। 
भगवद व्यसन से पहिते सासारिक वाधार्ये भक्त के जीवन में वाधक बनव र उपस्थित होती हैं। 
अत जब तक व्यसव वी उर्ताति नहीं होती तब तक सासारिक पदार्थों का राग नष्ट सहीं होता । 
इस प्रकार भजन की स्नेह शैवित साप्तारिक व्यसनों की विनाशदर नी है। व्यसनों के नाश होने पर 
पूबंहत समृत्त कम भी व्यर्थ हो जाते हैं । अत कर्म का त्याग करके ही भगवत्‌ प्राप्ति का ए्याव 
करना चाहिए ।* 
बल्लभाचाय भौर उसबप पुष्दिघारं-- दा नभावाय का सवित सिद्धान्त पुष्टिमायं के 
नाम से प्रुधात है। पुष्टि का अर्थ है--भगपान्‌ वा अनुग्रह (पोषण तदनुग्रह , श्रौमइभाग- 
बत्‌ २१०) दस प्रकार वहलभदर्शन के अनुसार भगवदनुप्रह ही मुक्ति का प्रवाने कारण गाता 
गया है! इसलिए वल्लभदसन का भवितसिद्धान्त पृष्टिमार्ग के वात से अभिद्वित होता है। 
पुष्टि मार्ग के अनुमार भावत्‌ प्राप्ति के लिए ज्ञानादि की अपेक्षा नही है।* 
मर्पादा भवित और पुष्टि भवित--पुष्टि मवितर के विपरीत वैष्णव दर्शन का मर्यादा- 
भक्त का सिद्धास्त है। सवेय वतलभाषाय॑ ते पुष्टि भवित का समय्न करने हुए भी मर्यादा 
भवित की युकतता की झा नहीं वी है।। भवितिगात॑ण्डक्तर ते मर्यादाभवित और पुध्दि- 
भक्ति का तुलनात्मक विवेबत करने हुए बहा है कि मनुष्य को अपने वर्मों' एवं साधनों के 
दारा जो भवित प्राप्त होती है वह मर्यादा भवित कहलाती है और जैसा कि कहा जा चुका है; 
कर्म और साधक के बिना केवल भगवदनुप्रह्‌ के द्वारा जिस भकित को उपलब्धि होती है उठे 
'पुष्टिमकिति' कहने हैं।* कर्म एवं साधनों का महत्त्व स्वीकार करते हुए भी, मर्यादा भरित के 
अनुयायियों की यह भाज्यता है कि एक बार कर्म एवं साथनों द्वारा भगवतुप्रेम उत्पल्त होते 





१. माहात्म्यज्ञाधपूर्व स्तु युदुढ सर्वतोडधिद । 
स्तेहों मतितरित्ति प्रीवतस्तया सुर्तिनचान्यया॥ --तत्वाधंदौप, पू० ६० ॥ ++लात्प 
४ लव कादर (>वॉध्ल डाखाए, 8077799, 943, 

२ देखिए--मरक्िवद्धिनी, इसोक ५ पर पुछ्षपोतमाचाय की दत्ति 

हे स्वैह शत व्यसनावाश दिवाइनस्‌ | तथा सततिकृतमि सर्च कार्य मृ व्यर्थ मु स्पात्‌ । ैव 
तत्‌ त्यागम्‌ दृत्वायवेस | --भवितिवंद्धिनी, इतोफ ६ पर बालकृष्ण की टीका । 

४ अणवाप्य दे।३॥२६ | 

भर बही। 

६ भकितमा्रग्ठ, पृष्ठ १५ १॥ 
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पर किर साधनादि की आपश्यकता नहीं रहती । परस्तु पुष्टिमार्ग के अनुसार किसी स्थिति में 
नी सावन मात्र से भ्रक्ति उत्पन्‍्त नहीं हो सकती । पुष्टि मार्ग में तो मगवत्‌कृपा को ही त्ताथन 
कहा गया है--पुष्टिमार्गें वरणम्‌ एवं साधतम्‌ । मर्यादा भवित के सन्तगंत् श्रवणादि के हारा 
पोपक्षय होने पर प्रेमोत्पत्ति और फिर मृक्ति की उपलब्धि हो जाती है। परन्तु पुप्टिमार्मीय 
भक्ति के अनुप्तार भगवान्‌ का अनुग्रह हो पापादि की अग्रतिवन्बकता का कारण है। इसके 
अतिरिक्त मर्यादाभवित के अन्तर्गत जो श्रवणादि एवं प्रेम का पोवापय सम्बन्ध बतलाया गया 
है, बह भी पुष्टि मार्ग की भवित में आवश्यक नहीं है।* 

प्रवाह मार्ग मौर प्रुष्टि मार्य--वल्लभाचार्य ने परष्टिमार्ग एवं मर्यादामार्श के अति- 
खित प्रवाहमार्ग के नाम से एक और मार्य का भी उल्लेख किया है। प्रवाहमार्ग के अन्तर्गत 
इस वैदिक कर्मों का उल्लेख किया गया है, जो पुनर्जन्म के सिद्धान्त का सम्॑न करते हैं। जो 
कर्म बैंदिक नियमों का उल्लंघन नहीं करते वे मर्यादामार्ग के अन्तगंत आाते हैं । पुष्टि मार्ग भौर 
मर्यादा मार्ग का भेद ऊपर वतलागा जा चुका है। पुष्दि मार्ग प्रवाह मर्ग से इस अंश में भिन्‍न 
है कि पुष्टिमार्ग प्रवाहमार्ग की तरह बंदिक कर्मो पर आधारित न होकर पूर्णतया मगवद- 
नृग्रह पर ही प्रतिष्ठित रहता है (* 

भवित के साधतं--बैसे तो, भगवद्नकित की प्राप्ति का प्रमुख कारण भगवद॑नुप्रह 
ही है, परन्तु भगवदनुग्रह प्राप्त करने के लिए मक्त में अस्त.करण की शुद्धि अत्यावश्यक है। 
अन्त:करण की शुद्धि के पोडश साथन बतलाएं गए हैं। इनमें कुछ सावन बान्तरिक तथा कुछ 
वाह्य हैं। बाह्य साथनों में व्नान, यन्न और देवमूति का अचेत, ये तीन सावन आते हैं। सर्वात्म- 
झूप से भगवान्‌ का ध्यान करना चतुर्य साधन हैं । सत्वगुण का उत्कर्प पंचम साधन है | समस्त 
कर्मों का समयंण एवं अनासक्ति पप्ठ साथन हैं। श्रद्धेयों एवं आदरणीयों का आदर करना 
सप्तम साधन हैं। दीनों के प्रति दबा का भाव अप्टम सावन के अन्तर्गत आता है। सभी 
प्राणियों के प्रति समानता एवं मित्रता का भाव तवस साधन है। दश्म साधन यम तथा एका- 
: दप्ष साधन नियम है| गुरुमुख द्वारा शास्त्र श्रवण द्वादश सावन है। भगवस्तामश्रवण एवं कीत॑न 
त्रयोदम साधन है। सार्वभौमसहावुभूति एवं स्नेह चतुर्देश साधन है। सत्संग पद्रहवां 8७४ 
है। डाक्टर देवराज ने ईइवरसायुज्य को अस्त:करण की शुद्धि का पंचदश सं ड+ है। 
परन्तु यह अनुचित है, क्योकि ईष्वर सायुज्य तो साधन न होकर साध्य ही है। अन्तःकरण की 
शुद्धि का सोलहवां साधन अहंकार का विनाश है।* इस अकार वस्तभदशन के अनुतार 
बन्त:करण की शुद्धि के ्य यह सोलह साधन बंतलाएं गए हूं | 





१. भक्तिमातंण्ड, पृष्ठ १४२। ह है के 
२. झतो वेदोव्तत्वेईपि वैदतात्प्य गोच रत्वेईपि जीवकृतवैवसाधवेप्वप्रवेशात्‌ तदसाध्यताधनातू 
फलवैलक्षण्पाच्च स्वरुपतः कार्यतः फरलत्चोत्कर्पाच्च वेदोक्ससाधनेम्यो5पि भिन्‍नेब तत्‌ 
तदाकारिकापुष्टिरस्तीस्वतो हेंतो पघिद्धमितिमागंत्रयोउत्र न सन्देह इत्यय: । -+पुष्टिप्रवाह- 
मर्यादाभेद-टीका, पृष्ठ ८। 
३. डा० देवराज : दर्गन शास्त्र का इतिहास, पृष्ठ ४३७। हि है 
(हिन्दुस्तान एकेडेमी, इलाहाबाद, १६१० ) 
उ, 90% 06 07! ; [वीद्या एफ्रोफ०्णाए, रण: ५, 9. 39 8. 


२८६ ४ अद्वेतवेदाम्त 


वहलभदर्णन गे मुक्त का स्वरूप 

बहुत वेदान्त परम्परा के अनतुपार जहा परमात्मत्ाक्षात्रार का मृलज्ञान है, वहा वल्लभ- 

दर्शन के अन्तर्गत मगवत्‌महात्म्य ज्ञानपूविका भक्ति हो मुकित का बारण है, यहइसी प्रव रण ने 

अन्तर्गत बहा जा चुका है। अत ज्ञान एवं भक्त द्वारा प्राप्त मुविति की स्थिति में भी अन्तर होना 
स्वाभाविव है। स्वत वेदान्त वे अन्तग त शातसाध्य जिस जीवब्रह्म॑तय एप मुंवित का प्रतिपादने 
किया गया है, उम्तते बत्थभाचाय॑ प्रतिपादित मुक्ति वो स्वर्ण मिलने है। बर्लभ दर्न के 
अनुधार जीव मुद्तावस्था में भी क्मरत रहते हैं। इनमे बुद्ध जीव इस प्रकार के हैं जो पूर्व वर्घत 
से मुक्‍्य हो गए हैं। इस प्रकार के जीवों में सनकादि आते हैं। दुसरे प्रकार के! जीव वह हैंजो 
ब्रह्म लौक की प्राप्ति करके, मगवान के अमुग्रह से मुक्ति ध्राप्त करते हैं / इसके अंतितिवत तौयरे 
प्रकार के जीव बहु हैं जो एक्माव भगवान्‌ की मवित का आश्रय प्राप्त करते हैं और फिर पूर्ण 
भगवतूप मं वे द्वारा ईश्वरसायुज्य की उपलब्धि करते हैं ।" 

वल्लमदरंन के अन्तर्गत यद्यपि भक्ति मुक्ति का साधन है, परन्तु उसका महत्व 
मुबित से भी अधिव' है। झुवित के अत्तगंत जिध आनन्द का अनुभव होता है वह आ्मिक है, 
परन्तु भक्त कौ जो रसानुभव होता है वह इख्ियो तथा अन्त करण ने द्वारा हो अनु हूत होता 
है। बत्लमाचायं के मतानुसार इन्द्रिया वया अस्त बरण के हारा आनरद का अनुभव करने 
वाले भढतो की महता जीवस्मुबतों से भी अधिक मानी गई है ।* 


अद्वेत वेदान्त एवं वरलभदर्शन, तुलनात्मक विवेचन 


शाकर अद्व॑तवांद की प्रतिक्रिया होते पर भी वत्लभावाय॑ के दाशनिय सिद्धाते-गुदा- 
देतवाद एवं शक राचार्य के अ/्वैतवाद मे समताए एवं विषमताए दोनों ही मिलती हैं। जहां त# 
धाकर लहैतवाद एव वाल्लम शुद्धाईतवाद की समताओ का प्रइन है, दोनी में ही दार्शनिक पिद्धातो 
ने अनुसार अद्वतवाद का समर्थन किया गया है। शाकर बद्वेववाद वे अनुसार यदि घगातीय 
पिज्ातीय भेद से रहित एवं दिशेशगुणगविफ्लनद झून्य अद्गेत एवं एक रस ब्रह्म हीं परमार्थ 
रूप से सत्य है! तो वल्लभाचायं के युद्धाईतवाद सिद्धान्त वे अल्तर्गत भी मायाससन्ध से रहिले 
शुद्ध ब्रह्म वो ही अईत तत्व के रूप में स्वीकार किया गया है ४ शार्र अद्वृतवाद का प१रतरहा 
भी धुद्धाइंतवादी वी तरह साया से रहित है। इसके अतिरिक्त जिस प्रकार कि अदँत वेदान्त 
में जगत वे मिथ्यात्व प्रतिपादत के द्वारा पदार्थभय जगत की शूल्यता न थिद्ध करके जगत्‌ 
के सम्बन्ध में उत्तन्‍्न ईतबुद्धि का ही निराकरण क्या गया है, उसी प्रद्गार शुद्धाईत- 
वादियों ने भी प्रपत्बुद्धि का ही मिश्यात्व सिद्ध किया है (वादावलि, पृष्ठ ६) | बद्ित वेदात्त 
के अन्तगत्त सर्वे खत्विद ब्रद्म' एवं मैहनानास्ति िचन' को भावना दे द्वारा जिस प्रकार ब्रह्म 
एवं जगत्‌ का बडतत्त स्थावित किया गया है, उसी प्रकार झुद्धाईत दर ने दे अन्तर्गत भी जगत 





१ कीतंडिवा * वघ्ठाग्या शप॑०ण्फाए, ए० वा, ०9 700 

२ देखिए तत्वदीपव पर वह्लप्राचाय को टीका, पृष्ठ ७३ । 

है. दिग्देशगुशयत्तिफत्मेद्शून्य हि परमा्सदद्न य ब्रद्म | --शा० भा०, छा० उ० ८१६! 
४. मायासस्वन्धर हित धुद्धमिन्यु यत्ते बुर --शुद्वाईतमार्तप्ड २८। 


बहंतवबाद तथा अन्य विविध वैप्णव-वेदान्तिकवाद छ २८७ 


के सम्बन्ध में ब्रह्मात्मकता का भाव स्पप्ट रूप से मिलता है ।१ अद्व॑तवादी एवं शुद्धादवत्वादी के 
दार्शनिक सिद्धान्तों के अन्तगमंत प्रतिविम्बवादसम्बन्धिनो समानता भी द्रप्टव्य है। अद्वैतवादी 
शंकराचार्य एवं शुद्धाइंतवादी वल्लभावचायं दोनों ही प्रतिविम्बवाद सिद्धान्त के अनुसर्ता प्रतीत 
होते हैं | भतिविम्बदाद के द्वारा अद्वंतवाद का समर्थन करते हुए, अद्वेती शंकराचार्य का कथन 
हैं कि जल में स्थित सूर्यप्रतिविम्त्र जल की वद्धि होने पर बढ़ता है और जल के क्षीण होने पर 
क्षीणता को प्राप्त होता है, जल के कम्पित होने पर कम्पित होता है और जलभेद होने पर 
'भिन्‍ता को प्राप्त होता है। इस प्रकार सूर्यप्रतिविम्ब जल के धर्मो का अनुसरण करता है, 
परन्तु परमार्तः सूर्य वैसा नहीं है । इसी प्रकार ब्रह्म परमार्थतः अविक्ृत एवं एक होते हुए भी 
देहादि उपाधि के अन्तर्भाव से वृद्धि, क्षय आदि को प्राप्त होता हुआ प्रतीत होता है।' इस 
प्रकार प्रतिबिम्बवाद प्तिद्धान्त के अनुसार जीव प्रतिविम्व रूप है जिस प्रकार प्रतिविम्व वृद्धि- 
क्षयादि को प्राप्त होता है, उसी प्रकार जीव सुखदुखादि का अनुभव करता है। परमेश्वर 
वस्तुतः सुख-दुःखादि से असम्बद्ध है । अब चुद्घाहतवादी वल्लभाचाये को लीजिए। प्रतिविम्ब- 
वादी वल्लभाचार्य ने सूर्य का दृष्टान्त न देकर चन्द्रमा के दृष्टान्त के द्वारा प्रतिविम्बवाद के 
उत्लेख किया है ) वे लिखते हैं--जिस प्रकार कि जल में चन्द्रमा का प्रतिविस्व पड़ते पर जल- 
चर्ती कम्पादि धर्म मिथ्या हैं और उनका चन्द्रमा से कोई सम्बन्ध नही होता उसी भ्रक्तार अनात्म 
देहादि का जन्म, वन्ध, दुःखादि रूप धर्म, जी का ही है, ईश्वर का नहीं। ३ इस प्रकार अहँत 
वेदास्त की प्रतिक्रिया होने पर भी वल्लभदरद्शन एवं शांकरवेदान्त के सिद्धान्‍्तों में समानता भी 
मिन्नती है। अतः वल्लभाचार्य के शंकराचार्यप रवर्ती होने के कारण शाॉंकरवेदान्त एवं वाल्लभ 
वेदान्त के संबंध में ऊपर निर्दिप्ट किए गए समान. स्थलों में, वल्लभाचार्य के सिद्धास्तों पर शांकर 
वेदान्त का प्रभाव स्पष्ट रूप से परिलक्षित कहा जा सकता है। भक्व॑त वेदान्त एवं वल्लभाचार्य 
के शुद्धाईैतदर्शन के अस्तगंत समताओं की अपेक्षा विषमताएं अधिक हैं। शुद्धाह्व॑त दर्शन के 
शांकर बेदान्त की प्रतिक्रिया से उत्पन्न होने के कारण शांकर वेदान्त एवं शुद्धाहत वेदान्त के 
सिद्धान्तों में विपमताओं का होना स्वाभाविक ही है । यहां दोनों दर्शन पद्धतियों की विषमताओं 
का उल्लेख किया जाएगा। 
अहँत वेदान्त एवं शुद्धाह्व॑त वेदान्त, दोनों ही पद्धतियों के अनुसार सर्वोच्च तत्त्व ब्रह्म 
है, परन्तु दोनों की ब्रह्मसम्बन्धिनी विचारधारा में मूल अन्तर तो यह है कि अहत नेदान्त 
रे अनुसार ब्रह्म निगु ण है और वाल्लभ वेदान्त के अनुसार सद॒ग पुरुषोत्तम । भद्वेत वेदान्त में 


भी अपरत्रह्म के नाम से सगुण ब्रह्म की चर्चा मिलती है, परन्तु उसकी सत्ता कैवल उपासना 
एक मात्र सत्य है। पर एवं अपर ब्रह्म को 


है। परमार दशा में पर अर्थात्‌ नियुंण ब्रह्म ही 8 
निरूपण चतुर्थ अध्याय के अन्तर्गत किया जा चुका है । शंक्राचार्य और 33 दोन के 
बह्वती हैं, परन्तु एक का सिद्धान्त केवलाइतवाद है और दूसरे का आम फज 2 9, 

शंकराचार्य के मतानुसार केवल अद्व॑त बह्म ही परमार्थ सत्य है, जगत्‌ जो व्यावहारि 
जो न गे 
१. विवेकस्तु ममतद्‌ एवं प्रभुणाकृतम्‌ सर्व ब्रह्मत्मकम को5 हूं, किच 38 फलम्‌, को 

दाता, कोभोक्‍ता इत्यादिरूप: ।--सेवाफल इलोक हे पर हरिराज व 
२. ब्र० सू०, शा० भा० रश२० | ४ हल 
त्त 2 : आसन्तों विद्य न्‍ 
दे चन्द्रमस: प्रतिविम्बतस्थ तेत जलेनकृतों गुण कम्पाविधर्म: 

जी मनो वेहादे्धमों जन्मवस्थदुःखादिरूपों हष्दु- 


मिथ्यंचदृश्यते न वस्तुतस्चच्धस्य एवमनाए 
दात्मनो जीवस्य न ईश्वरस्थ ।---सुवोधिती, शीमद्भागवत ३॥७।११। 





ध 


२८८ प अद्वैतवेदान्त 


दो दृष्टि से सत्‌ है परमाय॑ दृष्टि से मिभ्या है! घारर वेदन्त के अन्तर्गत जग्तू की सत्ता 
मायिक होने के कारण मिथ्या है वयोकि माया स्वय मिथ्या है ।! शुद्धाइतवादी का चिद्वान्त 
शाकर वेदानत के उकत सिद्धान्त के विपरीत है । शझकराचारय वे! केवलाइईतवाद पर आक्षेप करते 
हुए बल्लभाचार्य का कथन है कि ब्रह्म से अतिरिक्त माया की सत्ता स्त्रीकार करके सार्मिक 
जंगत्‌ की सत्ता घ्िद्ध करना शुद्ध बद्“ेँ तवाद में बाधा उत्पन्न करना है ।) बैसे, माया के दायित्व 
की वल्पना दोनो दर्शन पद्चतिया में समान ही है | शाकर वेदान्त में यदि माया की ईइवर की 
दशक्ति का रूप दिया गया है तो वाल्लमवेदान्त में भी माया वा उल्लेख भगवान्‌ की अभिरन 
शक्ति के रुप में किया गया है।' परन्तु दोनो वी माया शक्ति में पर्याप्त अन्तर है । शातर 
वेदान्त वी म्रागाशवित अविद्यात्मिका एवं मिय्या है (ब्र० सु०, शा० भा० १४४३) और 
वाइलभ देदान्त की माया मिख्या सन होकर पारमाविक सत्य है । वहलभ दर्शन के विपरीत अईत 
वैदान्त वी माया का मिथ्यात्व अनिवर्चनीयतता पर आधारित है। परमार्थ सत्‌ एवं अलीक 
असन्‌ से विल्नक्षण होने के कारण ही माया को अद्वेत वेदात्त मं अभिवर्चनीय कहा गया है। 
शावर वेदान्त और वल्‍लम दशन का यह भंद भी द्रप्टब्य है कि शाकरवेदान्तमम्मत मामिक 
जगत्‌ मिथ्या है भौर इसके ध्परीत बल्लभदर्शनपद्धति वे अनुसार भगवान्‌ की मायां झ्िंत 
वी सहायता से माविभू'त जगतू विथ्या नहोकर सत्य है। कार्य रूप जगत्‌ के अद्मा वी हो 
आविर्भाव दह्चा का फल होने के दारण उसका सत्यत्व स्पष्ट ही है| 

कार्यवारणवाद सिद्धान्त के सम्बन्ध भ ज्ञाकर वेदान्त के अन्तर्गत जिस अधिप्ठान 
वादों एवं ऋष्यारोपबाद। का समर्थन विया है उसका भी वत्वभदर्नपद्धत्ति में विरोध है। 
शाकर वेदान्त के अनुरूप ब्रह्म अधिप्ठाव है एव जगत्‌ आरोप का फल है । इसके विपरीत बल्लभ- 
दर्शन वे अनुसार जीव एवं जयत्‌ की सत्ता ब्रह्म का ही कार्यरूप है। इस प्रकार बत्लमदर्शन 
के अनुसार ब्रह्म जगत का समवायिक्षारण है* और शाकर अद्वेत दर्शन के अन्तर्गत ब्रह्म जगत्‌ 
का निर्मित्त वारण है एवं भाया उपादान कारण है ।५ इस प्रकार दावर वेदान्त में माया 
झकित के कारण ब्रह्म जातू का उपादान कारण और तिमित्त कारण दोनों है। बद्वत वेदन्त- 
दर्शन के अन्तर्गत जगतू वो ब्रह्म वा विवते कहकर विवतंवाद सिद्धान्त को स्वीकार किसा है 
परन्तु वबल्‍लभदर्शन का शिक्वान्त विवर्नवाद न होकर वविज्नत परिषामवाद का सिद्धान्त है। 

इवार वेदात्त एव वज्नभदर्भन हे जीव सम्बन्धी सिद्धान्त मे भी पर्याप्त भेद है। 
वह्लभदमन के अनुसार जीव और बहा म जशाशिमाव है। अशाशि भाव होने वे वपरण ही 
दोनों में अभेद है ।“ इसके विपरीत शा र वेदान्त के अनुसार जीव स्वरूपत दइद्धा ही है--शाकर 


गौर कॉल ४४५ ॥ 
अणु माप्य (॥१।६। 


मायायाअपि भगवच्दवितत्वेत शक्तिमद्सिन्नत्वान्‌ +--प्रस्थान रह्नाकर, पृष्ठ १४६। 
ब्र० सुर, शा० मा० १११, ३६२८ तथा देखिए वदान्त परिभाषा, प्रथम यरिच्देद 
चेदान्तमिद्धान्ततुक्तावली--४ ६ । 

बर० सू ०, झा० भा० ११॥१॥ 

देखिए--पुर्पोत्तमाचायं वी टी क्वू--अगुमाष्य, पूठ ६०॥ 

वेदान्त सार, ११॥ 

अणु माप्य ३३३।४३।॥ 


ग्टू जाए ही बच 


की एढ नए शा 


अदतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकवाद छ २८६ 


वेदान्त में जीव की सत्ता अविद्योपाधिक होने के कारण मिथ्या है, परन्तु वल्‍्लभ-दर्शन में ऐसा 
नहीं है। वल्‍्लभ-दर्णन के अनुसार जीव भी मिथ्या न होकर ब्रह्म के समान सत्य है ।* इसके 
नतिरिकत वल्लभदश्ंनानुगत जीव के विभुत्व का भी शांकर वेदान्त में विरोध है । शांकर 
वेदान्त के अनुरूप विभुत्व जीव में न होकर ब्रह्म में है। वल्लभ-वेदान्त बौर श्वांकर वेदान्त के 
अन्तर्गत सबसे बड़ा भेद ज्ञान और भवित का है। शांकर वेदान्त का पक्ष 'ऋते ज्ञानान्त मुक्ति: 
पर आधारित है । जिसके अनुसार जीव को स्वरूप-ज्ञान (ब्रह्मज्ञान) के विना मोक्ष की 
उपलब्धि नहीं होती । इस मत के अनुसार भषित का पर्येवसान भी ज्ञान में ही होता है। स्वयं 
कृष्ण ने भी भवत की अपेक्षा ज्ञानी को ही अपना अधिक प्रिय माना है (गीता ७॥१७), परन्तु 
आचाय वललभ का मत शांकर वेदान्त के मत से विपरीत है। जैसा कि वल्लभ दर्शन की भवित 
का स्परुप स्पष्ट करते समय कह बाएं है, भक्ति मुक्ति का अनिवाय साधन है, ज्ञान नहीं । 
शान तो भविति का बाघक है।' इसके अतिरिक्त वल्लभदर्शनपद्धति के अनुम्तार भवित का 
पर्यवसान ज्ञान में न होकर स्वयं ज्ञान को ही भक्ति का भंग वतलाया गया है। 

शांकर वेदान्त और वल्लभ-दर्शन की मुवितपरक विचारधारा का प्रमुख 'भेद भी 
विवेच्य है। वल्‍लभ दर्शन की भगवत्‌सायुज्यादिस्वरूपिणी मुवित दांकर वेदान्त की जीवेबय- 
स्वरूपिणी मुक्ति से तो भिन्‍म है ही, साथ ही दोनो दर्शनपद्ध तियों की आत्मानुभवसम्बन्धिती 
दृष्टि में भी मौलिक भेद है । शांकर वेदान्त के अन्तगगंत जीव को आत्मानन्द की श्थिति में जो 
आनन्दानुभव होता है वह इन्द्रिय, मन एवं बुद्धि से अतीत है, क्योंकि आत्मा इन्द्रियादि से परे 
है ।* इसके विपरीत जैसा कि बल्लभदर्श नानुगत मुवित के स्वरूप का विवेचन करते समय कहा 
जा चुका है, भकत को इन्द्रियों एवं अन्तःकरण के द्वारा ही आनन्द का अनुभव होता है । 

ऊपर किए गए तुलनात्मक विवेचन से ज्ञात होता है कि शांकर वेदान्त गौर बल्लभ- 
वेदान्त के सिद्धान्तों में परस्पर यत्‌किचित्‌ साम्य होते हुए भी पर्याप्त भेद है। जैसा कि दोनों 
दर्शनपद्ध तियों के साम्यमूलक सिद्धान्तों की विवेचना करते समय कहा जा चुका है, शांकर 
वेदान्त के सिद्धान्तों की समता को प्राप्त वल्‍्लभदर्शन के सिद्धान्तों पर शांकर वेदान्त का प्रभाव 
निःम्ंकोच कहा जा सकता है। 


” कतिपय अन्य वैष्णव एवं उनके दाशनिक सिद्धान्त 

रामानुजाचाये आदि चार वैष्णव आचारयों के अतिरिक्त कतिपय अन्य 8 भी हैं 
जिनके दाशंनिक सिद्धान्त रामानुजाचार्य प्रभृति वैष्णव आचायों के सिद्धान्तों से भिन्‍्त हैं। इन 
वैष्णव भवत एवं आचार्यो में चैतन्य महा प्रभु, जीवगोस्वामी एवं बलदेवविद्याभूषण प्रमुख हैं । 
यहां इन वंप्णव भक्तों एवं आचार्यों तथा उनके सिद्धान्तों के सम्बन्ध में पृथक्‌-हुधक्‌ विवेचन 
किया जाएगा । इसके अतिरिक्त इन वैष्णवों के सिद्धान्तों का अह्वँत वेदान्त के ,साथ जो साम्य 
एवं वैपम्य मिलता है, उसका भी स्थान-स्थात पर निरूपण किया जाएगा । 





(५० ४2383 ॥ ३5 95 ९४ बाते ९(ढायादों 35 डिक्षायत्ा---पिण्पीवीपाावा) : पतीधा 


ए7|#080999) ०, 7, ए. 7057. 
२: भक्तिमात्तिण्ड, पृष्ठ १३७। 
३. शाकर भाष्य गीता, ३४२ । 


२६० ए अई्वतवेदान्त 


महाप्रभु चैतन्य (१४८५-१५३३ ६०) और उनका दार्शनिक सिद्धान्त 


महाप्रभु चैतन्य लिखित कोई स्वतस्त्र ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है जिसके आधार पर उनके 
दार्शनित्र सिद्धास्त की समीक्षा की जा सके । अत उनके दाश्व॑निक सिद्धान्त के यत्‌किचिद्‌ बीज 
उनने चरित प्रत्थों में ही देखे डा सकते हैं जो उनके अनुमाधियों द्वारा लिखे गए हैं। यहा, इत 
चरितग्रन्पो वै आधार पर ही चैतन्य के दाशनिक सिद्धान्त का निरूपण विभ्ा जाएगा। 

महाप्रम्‌ चंतन्‍्य वा दा नित' सिद्धास्त सचिस्त्यमेदामेदवाद है। इस सिद्धाल वे अन्त- 
गत भगवान्‌ की शक्ति अधिन्त्य है। अत भगवान्‌ और जगत्‌ में भेद है या अभेद, यह भी 
मचिर्य ही है! इसी लिए इस सिद्धान्त का नाम अधिस्तयभेदामैदवाद पड़ा है।! भेदाभेद के 
थचिस्त्य होने के कारण चैतस्पत्तस्प्रदाय के अनु्प जगतू, शाकट वेदान्त की तरह मिष्यान 
होवर सर्प है। प्रलयंकाल में भी जगतू भगवान्‌ के साथ उसी प्रकार सूदमहुप से ध्थित रहता 
है जिय प्रकार कि रात्रि में पक्षी वन में लीन ही जाता है।' 

शाढ़र वेदास्त की तरह चेतन्यप्रम्पदाय वे अन्तर्गत ब्रह्म को सिर्मूण ने स्वीकार करे 
पूर्णतया मंगुण माना गा है। ब्रह्म की अनेक शकितया हैं ! चैतन्य सम्प्रदाय वे अस्तगंत भगवान्‌ 
कीदाकित के प्रमुख तीन रूप हैं--विष्णु श्ववित, क्षेत्रत्ञ शक्ति और अविया श॑ वित।' वि््णु घित 
के भी ज्वादिनी, सनधनी और सवित्‌ भेद से तीन भेद हैं. सतू, चित्‌ एवं आनस्द शक्तियां प्च- 
शवित या विए्णु शक्ति के अन्तर्गत वर्तमान हैं। क्षेत्रज्ञ शकित (जीव शवित) एवं अविया घिरे 
भगवांत्‌ वी परा शवित वे अन्तर्गत नही है। 

»  चैतस्पदर्शन का ब्रह्म प्राइत गरुणोंसे रहित होते हुए भी अप्राइत विशेषयाओं से विशिष्द 
है। श्ीमदूमगवदगौता के अन्तर्गृत माया वे द्वारा ईदवर के नियस्‍्तुत्व की विचारणा मिलती 
है। माया शत रो सम्पत्त, चंतन्य दर्शन वी ईश्वर भी जीवों वा नियत्ता है, इैइबद अपनी 
सचिस््य शक्तियों के ढ्ाटा जमत्‌ की सृष्टि करता है। ईपवर द्वारा सुप्ट जगत वद्यपि मिथ्यी 
नहीं है, परन्तु 'यदुत्पादि विनाशितत्‌' के अनुसार विनाशशीत अवश्य है। बढ़ी शावर वेदाली 
और चंतन्य दर्गन के जगत सम्बन्धी दृष्टिकोण वा भेद है। शावर वैदान्त वा जगव्‌ परमात्ता 
की अविद्या शक्ति से उत्नन्‍त होने के कारण मिध्या है । 

चैतस्थ सा्रदाय ने भकित सम्वस्पी सिद्धान्त वा सद्देत हमसे चेतरय एवं रामानद दे 
सवादों में मिलता है। रामावस्द का कथन है कि वर्णाश्रमव्यवस्थांगत कमरों वे बरने पर मगर 


१. स्वष्पपदिमिल्लत्वेन विशयितुमशवयत्वाद भेद , भिन्‍्तत्वेस पिस्ठमितुमदकेयत्वादनेदीद 

प्रतीयति दति झवितशवितमती भेदाभेदाय गीगूती । तो च अचिन्त्यों। स्वमतेदुं अेधिंतय 
भेदाभेदावेव अधिस्यश वितत्वात्‌ । (जीव गोस्वामी, सर्वसवादिनी) । 

२० वॉत्माबाइद' मित्यादी वनवीनविदृगयतु । 
सत्य विदवस्य मन्तव्यमित्युवा वेदवेदिभि ॥ [प्रमेयरत्वावली ३२) 

३ विण्णुश्नवित पराप्नोक्‍ता क्षेत्रज्ञाह्या तथा परा। 
अविद्यात मैसज्ञान्या तुतीया शवितिरिष्यते ॥ विष्णु पुराण ६७६१ । 

४ भ्रामयन्सवंमूवानि यन्त्रारूद्ानि मायया (गीता १८९१) । 


अद्टतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकवाद 0 २६१ 


वान्‌ की भवित की प्राप्ति होती है ।! परन्तु भक्तिरसामृतसिन्थुकार का मत चैतन्य चरिता- 
मृतकार के उक्त मत से भित्न है। भक्तिर्सामृतसिन्धुकार का कथन है कि उत्तमाभवित 
समस्त अभिलापाजों से शून्य तथा ज्ञान-कर्मादि से अनावृत है। इस प्रकार आनुकूल्य के साथ 
भगवान कृष्ण का अनुसेवन ही भक्ति है।' यहां यह उल्लेत्य है कि चंतत्य रामानन्‍्द के इस 
उपर्युक्त मत से सहमत नहीं ये कि वर्णाश्रमव्यवस्थागत कममों के विधान से भक्ति की उपलब्धि 
होती है। चंतन्य की उदत अमृहमति देसकर रामानन्द, भवित की एक और उच्चतर स्थिति 
मानते हैं, जिसके अनुसार भक्त ईइवरप्राप्ति का अनुष्ठान करते हुए समस्त कामनाओं का 
त्याय कर देता है। इसके वाद भवित की वह स्विति आती है जिसके अनुसार भक्‍त भगवत्प्रेंग 
के द्वारा समस्त कमं विधान का त्याग कर देता है। इसके पश्चात्‌ भवित की वह ज्ञानगर्भित 
स्थिति आतो है जिसमें भक्त को भगवान्‌ के माहात्म्य एवं स्वभाव का ज्ञान भक्ति का वाघक 
ते होकर साधक ही है ।* 

पुंचधा-भकिति-भगवान्‌ के प्रति भवत का जो स्वाभाविक एवं अविच्छेद्य अनुराग होता 
है, उसे प्रेमाभवित कहते हैं । इसके पांच भेद है। यह'पांच भेद शान्त, दास्य, सख्य, वात्सल्यभीर 
माधुय॑ हैं | 

शुद्धाभवित--चंतन्य ने शुद्धाभक्ति की परथक्‌ रूप से चर्चा की है। चैतन्य के मतानु- 
तार शुद्धा भवित वह है, जिसमें भक्त समस्त कामनाओं, वैधानिक उपासनाओं, ज्ञान एवं कर्म 
का त्याग कर देता है और अपनी समस्त इन्द्रियों के सामथ्यं से एकमात्र कृष्ण में ही लोन हो 
जाता है।* घुद्धभक्तिसम्पन्त भक्त भगवान्‌ से किसी प्रकार की कामना की पूर्ति की इच्छा 
नहीं करता । उसे केवल भगवत्‌-अनुराग में ही आनन्द आत्ता हैं। शांकर वेदान्त एवं चेतन्य- 
दर्शन के सिद्धान्तों में परस्पर वैपम्य होते हुए भी यह साम्य विशेष रूप से उल्लेखनीय है कि 
णिस प्रकार शांकर वेदास्त के अन्तर्गत कमे का मुक्ति से साक्षात्‌ सम्बन्ध न होते पर भी आचार 
एवं दाशंनिक दृष्टि से उसका महत्व स्वीकार किया गया है, उस्ती प्रकार चंतन्यविचारपद्धति 
“के अनुसार भी भक्त के लिए आचार की महती उपयोगिता वतलाई गयी है। इस सम्बस्ध में 
चंतन्य दर्शन के अन्तर्गत यह स्पप्ट रूप से उल्लिखित हुआ है कि कृष्ण के भक्त को दयालु, 
सत्यपालक, समानदृष्टिवाला, अनपकारी, उदारचेता, सहुदय, शुद्निःस्वार्यी,- एवं शान्त होना 
चाहिए | इस प्रकार शांकर वेदान्त एवं चैतन्य दर्शन के अन्तर्गत आचारपक्ष पर समान एप 


से वल दिया गया है। 


जीवगोस्वामी का दार्शनिक सिद्धान्त 
जीवगोस्वामी एवं वलदेव विद्याभूपषण, ये दोनों वैष्णव आचाय॑ भी चैतन्य के ही,अनु- 
यायी थे । यहां इन दोनों के दार्शनिक सिद्धास्तों का पृथकू-पृथक्‌ विवेचन करेंगे। पहले जीव 
गोस्वामी के दाशंनिक सिद्धान्त के सम्बन्ध में मीमांसा की जाएगी । द 
१. देखिए--चंतन्यचरितामृतमव्यलीला में अष्टम अध्याय के अन्तर्गत चैतन्य एवं रामानन्द 
का संवाद । 
बानुकूल्येन कृप्पानुसेवर्न भक्तिरत्त मा भवितरसामृतसिन्धु, १॥१११॥। 
00, ]085 ठणुघ र्तेब्क एत्रीफण्ए9 रण; 9, 9. 392. 


चैतन्य चरितामृत, मच्यलीला, २६। व 
क्र 07] : पराँगा शिंए]05०9॥9, ए०. 7ए, 9. 892. 


दी 620 कुछ 


र६२ ४ अद्तवेदन्त 


जीवगोस्वामी के अनुसार ब्रह्म, भगवान्‌ तथा परमात्मा वा स्वरूप 


जौवगोत्वामी का कंयन है कि मूलत तो ब्रह्म भगवान्‌ एवं परमात्मा में भेद नहीं है 
परन्तु फिर भी एक मूल सुत्य ब्रह्म का प्रतिपादन होने के कारण और तदनुरूप उपाप्तक पुरुष 
के अनुभव के कारण ब्रह्म, भगवात्‌ या परमात्मा घब्दो का व्यवद्वार होता है।' जब पूर्ण सत्य 
रूप ब्रह्म और उसकी द्वक्तियों का भेद नहीं दिखायी पढ़ता तो उसे ब्रद्म वहते हैं। परन्तु 
जब यह मूल सत्ता (ब्रह्म) अपनी मूल एवं स्वह्पस्थित शक्ति के द्वारा अन्य विभिन्‍न शक्तियों 
का झाधार दन जाती है और भक्त को विविध शक्तियों से मण्दित दिखाई पढ़ती है तो उसे 
भगवान्‌ बहते हैं। इस प्रतार जीवगोस्वामी वे मतानुसार आनन्द विशेष्य, समस्त शक्तिया 
विधशेषण, एवं भगवान्‌ विद्यिष्ट हैं ।* यही भगवान्‌ जब जीवों और उनकी क्रियाओ का नियन्ता 
होता है तो परमात्मा ,वहलाता है । जीवगोस्वामी के मतानुसार भावात्‌ ब्रह्म दा द्वी पर्याय- 
बाची है--(मगवान्‌ ब्रह्म सज्ित । पट सन्दर्म, पृष्ठ २५४) । 

यहा यह विशेष रूप से उल्लेखनीय है कि जीवगोस्वामी दे अनुमार ब्रह्म अद्वत वैदान्त 
दंत के समान भुद्ध चित्‌ एद विषय, माया अथवा अज्ञान का ब्ाश्नम नहीं है, अपितु उसका 
माया मे अखिन्त्य सम्बन्ध है। अद्वत बेदान्त एवं जीवगोस्दामी के मतानुसार परमात्मा इवय 
जगत्‌ ना निर्मित्त कारण एवं अपनी शक्तियों के कारण उपादान बारण है [र 

परमात्मा ही सवर्षेण या महादिष्णु (समस्त जीदो एवं प्रह्मति वा स्वाधी) प्रयुध्द 
(समष्टि जीवान्तर्यामी) एड प्रत्येक जीव दे अम्नर्यामी रुप को स्वप्र धारण करता है । 


भगवान्‌ की शविदया 


भगवान्‌ की मूल दशवित अविस्य है। दुघट्घटकता की सामण्य होने के वारभ ही 
भगवान्‌ की शबित को अचिन्त्य कह्य गया है ।* अचिन्तय दक्ति मगवासू वी हवासाविक शंविते 
है। भगवान्‌ वीं शक्ति के प्रधान रुप से नीवे लिखे तीन भेद मिलते हैं--- 

(१) अस्तरग स्वरूप झबित (२) तटस्थ शवित और (३) बहिरग माया शवित । 

अन्तरग स्वश्प शक्ति भगवान्‌ की स्वाभाविक शब्ित हैं ।५ भगवान्‌ की द्वितीय तत्स्थ 
इविठ वा प्रतिनिधित्व जीव करत हैं। इस प्रकार शुद्ध जीव तटस्य शर्ित के प्रतीक हैं! जगत्‌ भग- 
वान्‌ कौवटिरंग माया धकित के ही विकास वा फत है। इन दार्वितयों में प्रथम स्वरूप झ वित एव 
तृतीय बहिरग माया झर्जित में परस्पर वे पम्य स्पष्ट प्रतीव होता है, परन्तु करिए भी जीवगोस्वासी 
के मतानुमार उनता एक लिवान परमात्मा ही है ।* यही मंगवान्‌ का दुर्घटघटव अचिर्त्य- 
शकितेत्व है। बहिरए माया दवित का प्रसाव जीवो पर ही हो सबता है, मगवान्‌ पर नहीं। इसी 
प्रकार अदत वेदास्त का ईश्वर मायावी होते हुए भी माया से शस्पृष्ट रहता है। परन्तु दोनों की 





१. जोवगास्वानों, पट सन्दमे पृष्ठ ५७।॥ 

२ ओआतनन्द मात्र विभेष्यमू, समस्ता झकतय विश्येषणानि, विद्विप्टो भगवान्‌ । --पदु सन्दर्भ, 
पृ० 4. ही । 

३. पट सन्दर्भ, पृ० २५० | 

४. दुघरघटव त्व हाचिन्त्यलम्‌ | 

४- पट सन्दर्भ, पृ० ६४ । 

६- पंट्‌ सरदर्भ, पृू० ६१॥ 


बद्व॑तवाद तथा अन्य विविघ वैप्णव-वेदान्तिकवाद छ. २६३ 


भाया भक्त में भेद है। इस भेद का निरूपण तुलनात्मक अध्ययन के समय आगे किया जाएगा। 
जीवगोस्वामी के मतानुसार माया के दो भेद हैं---एक गुणमाया और दूसरी आत्ममाया । गुण- 
माया जगत्‌ के समस्त मौतिक तत्त्वों की मूलमृता है और आत्ममाया ईइ्वर की इच्छारूपिणी 
शक्ति है। जब माया दब्द का प्रयोग आत्मम्ाया अथवा. ईइवर की माया के बर्व में होता 
है तो उसके तीन अर्थ होते हैं।. भात्म माया के यह तीन अर्य--स्वरूप शक्ति, ज्ञानक्रियागक्ति 
भर चित्‌नक्तिविलास हैं ।! इसके अतिरिक्त जीवमाया का भी उल्लेख मिलता है। जीव- 
माया केही भू, श्री एवं दुर्ग, यह तीन रूप मिलते हैं। इनमें भू शक्ति सृष्टिकर्ती, श्री शवित 
रक्षाकर्त्री एवं दुर्गा शक्ति संहारकर्त्री है। 

जीव का स्वरूप--जीव स्वभावत: शुद्ध होने के कारण माया का विषय नहीं है, 
परन्तु यह माया दास उत्पन्न अन्त:करंण की वृत्तियों का प्रत्यक्ष अनुभव करता है मौर उनसे 
प्रभावित भी होता है। जीव स्थूल एवं सूक््म शरीर के साथ अपने सम्बन्ध को प्रत्यक्ष रूप से 
अनुभव करता है, इसीलिए इसे क्षेत्रज भी कहते हैं ।* जीव की सत्ता अणुरूप है। जीव अनन्त 
हैं नौर वे ईश्वर के अंश हैं। इसके अतिरिक्त जीव सत्त्व, रज एवं तमोगुण से युक्त हैं। इसके 
विपरीत ब्रह्म त्रिगुणातीत है । 

जगत्‌ का स्वरूप--वैष्णव दाशं निक जीवगोस्वामी जगत्‌ का मिथ्यात्व रज्जु में सर्प 
के भान के समान नहीं स्वीकार करते । विवर्त वादी बद्व॑तवेदान्तियों की ओर बाक्षेप करते हुए 
उन्होंने कहा है कि रज्जुसपं के समान जगत्‌ मिथ्या नहीं है, अपितु घटादि के समान नव्वर 
है।* परन्तु मिथ्या न मानने पर भी जीवग्रोस्वामी जगत्‌ को सत्य भी नहीं मानते हैं। सत्य के 
सम्बन्ध में उन्होंने कहा है कि--सत्य वही हो सकता है जो त्रिकालावाधित है। भतः जीव- 
गोस्वामी के मतानुसार सत्यत्व केवल परमात्मा था उसकी शक्ति में ही देखा जा सकता है * 

जीवगोस्वामी के विचारानुसार जगत्‌ ब्रह्म का विवर्त नहोकर परिणाम है। परमात्मा 
बपनी बचिन्त्यभ्क्ति के द्वारा जगत्‌ की सृष्टि करता है।* इस प्रकार कार्यकारणवाद की 
दृष्टि से जीवगोस्वामी परिणामवाद एवं सत्कार्यवाद के समयथेक हैं । 

जीवगोस्वामी और परमात्मसाक्षात्कार का स्वरूप--जीवगोस्वामी के मतातुसार 
परमात्मसाक्षात्कार के भी दो रूप हैं--एक ब्रह्मसाक्षात्तार और दूसरा ईश्वर या परमात्मा 
का साक्षात्कार । जीवगोस्वामी के दशेन के अनुसार ब्रह्म एवं परमात्मासम्वन्धी भेद की ओर 
हम प्रारम्भ में ही संकेत कर चुके हैं। जीवगोस्वार्मी के मतानुसार विभिन्‍न रूपों सहित पर- 
मात्मा का सात्क्षाकार उच्चकोर्टि का साक्षात्कार कहलाता है।* परमात्म साक्षात्कार की 
स्थिति में भवत परमात्मा के विभिन्‍न रूपों एवं उसकी अनन्त शवितियों का साक्षात्कार करता 
है। परमात्मसाक्षात्कार की स्थिति में भक्त अपने आनन्दस्वरूप का अनुभव करता है एवं 





१. पद्सन्दर्भ, पृ० ७३, ७४। 

२. पट्सन्दर्भ, पृ० २०६। 

३. ततोविवर्तवादिनामिव रज्जुसपवन्न मिथ्यात्वम्‌ किन्तुघटवन्नश्वरत्वमेव तस्य । 
पद सन्दर्भ, पृ० २५५॥ 

४. पट्सन्दर्भ, पृ० २५५। 

५. पट्सन्दर्भ, पृू० २६० । 

६. पद्सन्दर्भ, पृ० ६७५ । 


78४ ए अद्वेतवेदान्त 


आनन्द स्वरूपवान्‌ परमात्मा के साथ ऐक्य का अनुभव करते हुए अद्वतस्थिति को प्राप्त होता 
है। आनन्द की इस अनुभूति के द्वारा भवत के समस्त वलेशो का विनाश हो जाता है। 

मुक्ति का विचार करते हुए यह भी द्वप्टव्य है कि परमात्मा का साक्षात्कार करने 
चीजे पुषत पुरुष वा जगत के प्रति कसा व्यवहार होता है। इस सम्बन्ध मे यह विशेष झूए 
से विचार योग्य है कि मुक्त पुरुष के लिए भौतिक जगतू का लोप नही हो जाता। मुफ्त पुन्प 
का यही वैशिष्ट्य है कि वह जगत्‌ को ईश्वर का ही अश समझता है। उसके लिए जगत के 
समस्त सम्बन्ध एवं आकर्षण मिथ्या प्रतीत होते हैं। जहा वक मुक्त पुरप के कम॑ फल भोग का 
प्रदन है वह केवल प्रारूध कर्मों के छल का ही भोग करता है परन्तु इन प्रारब्ध कर्मों के फेल 
के भोग में ही न उतवी इच्छा हौती है भौर न उससे वह बद्ध होता है । 

परमात्मसाक्षात्तार को उपयुक्त स्थिति में माया का अविद्याका्य समाप्त हो जाता 
है। इस प्रकार माया की धृर्ण निवृत्ति ही मौक्ष की पूर्णता की स्थिति है । 

मूद्ित के मस्य रूप-नमुक्ति की उपयुक्त स्थिति के अनिरिवत जीवगोस्वामी ने 
सालोवप, साप्टि, सारप्य, साधीप्य, और सापुजझ्य रूप से मुक्ति के पाच भेद और गाने हैं, परन्तु 
जीवपोस्दामी का वधन है कि सच्छा मवत परमात्मा की भुवित से ही उन्तुप्ट रहुता है, उ्त 
उपयु क मुक्तियों की अपेक्षा नहीं है ।* 

शोवगोस्यामी और भक्त का स्वरूप--मत्रत का भगवान्‌ में पूर्णवया लोन हो जाने वा 
नाम ही भकित है। भद्व॑त वेदान्त के अनुसार सुपुतु को ज्ञान-वेराग्य आदि अम्यास वी अपेक्षा 
है, परन्तु मकत को ज्ञान एवं वैराग्य के अश्यास वी आवश्यकता नहीं है।* भक्ति का एक 
दूसरा रूप भी है जिसके अनुरूप श्ञान के द्वारा भवत्र का चित्त सामरिक विपयी से हट कर 
परमार्मा में लीन होता है। इनम भक्ति वा प्रथम रूप ही प्रशस्त है) दोनों प्रतार की भवित 
का उदृश्य भगवान्‌ को प्रयन्‍्त करवा ही है, अत कुल विल्लाकर भविते अहेतुती भी बहलातो 
है। कर्योकि सच्चे भवत का कोई उद्देश्य विशेष नहीं होता । जीवगोरवामी ने भजित को ही मुक्ति 
का रूप दिया है । 

भक्ति का महत्व बतलाते हुए जीवगोस्वामी ने स्पष्ट बड़ा है कि भरित के दारा ही 
परमात्मा के वास्तविक स्वरूप वा साक्षात्वार सम्भव है भक्त को समस्त कर्त्तस्थादि कर्मों 
एवं वैश्यग्यादि के पीषक कर्मों छा भी त्याग कर देवा चाहिए। इसके अतिरिक्त भक्त को 
प्रत्येक कर्म भगवदपण बुद्धि से करना चाहिए। इस प्रकार भकत्यनुष्ठान को जीवगोस्वामी 
में कर्मानुष्ठान की अपेक्षा श्रेष्ठ बतलाया है। जीवगोस्वामी ने भवित को जीवन्मुवित से भी 
श्रेष्ठ कहा है | जीवगोस्वामी का कथन है कि जीवन्मुकत पुरुष पुन बन्धस को प्राप्त हो रूवते 
हैं परन्तु भक्त का पतन नहीं होता। मक्‍्स्यनुप्ठान में ती सदा आनस्द की ही स्थिति देखी 
जाती है | 

भगवन्ताम का सहत्त--जीवगोस्वामी का मत है कि वैसे तो एकमात्र भगवन्नाम ही 
जीव के धोरातिघोर पापों के विनाद में समर्थ है, परन्तु, यदि किसी से कौडिल्य, अश्रद्धा एव 





१. पद सरदर्म, पृ० ६६१। 
२ मजतामु ज्ञानवैरास्याम्पासेत प्रयोजन नास्ति ) पट सन्दर्भ पृ० ४८१ ॥ 
ई- पर सन्दर्भ, पृ० ४५४॥ 
४. पद सन्दम, पृ० ५७४ ॥ 
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इस प्रकार की वस्तुओं में अनुराग है जो भगवद्भवित में वाथक हैं तो उसमें भगवान्‌ के 
प्रति भवित नहीं उत्तन्‍न हो सकती ।* यदि किसी व्यक्ति के पुर्वकृत पाप नहीं हैं तो उसे एक 
वार भगवान्‌ का नामसंकीतंन करना ही पर्याप्त है । यदि वह एक बार नामसंकीतंन करने 
के पश्चात्‌ फिर घोर पाप नहीं करता है तो उसे एक वार का ही नाम संकोतंन पर्याप्त है ।* 
मृत्युकाल के समय तो यदि कोई एक वार ही भगवान्‌ का नाम ले लेता है तो उसके समस्त 
पाप नण्ठ हो जाते हैं और वह भगवान्‌ के साथ अत्यन्त निकट्सामी प्य को प्राप्त करता है।र 

भक्ति की नी विशेषताएं--जीवगरोस्वामी ने श्रवण, कोर्तेन, विष्णुस्मरण, पादसेवन, 
अचंन, वन्दन, दास्य, सख्य और आत्म निवेदन रूप से भवित की नो विशेषताएं बतलाई हैं ।* 

भक्ति के भेद--प्रयोजनीय लक्ष्य की दृष्टि से भक्ति के तीन भेद हैं---सकाम भक्ति, 
कैवल्यकाम भविति और भवितमात्रकामा भवित । सकाम भव्त के अनुरूप मनुष्य साधारण 
अभिलापाओं की पूति के लिए भगवान्‌ की भक्ति करता है। जैसा कि उसके नाम से ही 
प्रतीत होता है, कैवल्यकाम भक्ति का अनुयायी भक्त जीव और परमात्मा के ऐवय रूप कैवल्य 
के उद्देश्य से भवित करता है। इस भक्ति के अन्तर्गत भवत ज्ञान एवं योग का आश्रय भी लेता 
है। तृतीय भवितमात्रकामा भक्तित के अनुसार भक्त के समस्त ज्ञान एवं कर्मो का उद्देश्य 
एक मात्र भगवान्‌ की भक्ति ही है, अन्य कोई लौकिक अथवा अलौकिक कामना नहीं यही 
भक्ति का प्रश्स्त रूप है । 

शरणागति भाव और उसके प्रमुख तत्त्त--भवित परम्परा के अन्तर्गत गरणागति का 
भाव प्रमुख भाव है। इस भाव के अनुसार मनुष्य सब ओर से निराश होकर एकमात्र भग- 
वान्‌ की ही झरण ग्रहण करना है। 

वैष्णव तनन्‍्त्र के आधार पर शरणागति का लक्षण बतलाते हुए जीवगोस्वा मी ने शरणा- 
गति भाव के प्रमुख तत्व--भगवान्‌ के अनुकूल संकल्पनता, भगवान्‌ के प्रतिकूल विपयों का 
त्वाग, भगवान्‌ के रक्षकत्व में पूर्ण विश्वास, अपनी रक्षा के लिए भगवान्‌ को वरण करना, 
मात्मनिक्षेत्र एवं कार्पण्य वत्तचाए है ।* 

उपयुक्त शरणागति के समस्त तत्त्वों में भगवान्‌ में आत्मरक्षा का विश्वास करना 
स्व॑सुन्दर तत्त्व है। अन्य तत्त्व येनकेसप्रकारेण उसीसे सम्बद्ध हैं। 

भक्तों की विभिन्‍न कौटियां--जीवगोस्वामी ने प्रमुख रूप से भक्तों की तीन कोटियां 
बतलाई हैं, प्रथम कोटि के भक्त वे हैं जो समस्त जीवों में ईश्वर के ही दर्शन करते हैं। ये 
जगतु के जीवों को अपने एवं ईश्वर के ही अंश के रूप में मानते हैं। ये भक्त अपने आत्मा में 
परमात्मा का साक्षात्कार करते हैं । इसीलिए सांसारिक जीव इनके अंथ कहे गए हैं। ये उत्तम 
कोटि के भवत कहलाते हैं। द्वितीय कोटि के भक्त वे हैं जो ईश्वर के प्रति प्रेम, भगवान्‌ के 
अधीन भक्तों के प्रति मंत्री, अब्रोधों के प्रति दया और शत्रुओं के प्रति उपेक्षा का भाव रहते 


- पट सन्दर्भ, पृ० ५३२-४५३४ 
- पद सन्दर्भ, पु० ५३६॥ 
- पद सन्दर्भ, पृ० ५३६ 
- पद सन्दर्भ, पूृ० ४४१॥ 
- पद सन्दर्भ, पृ० ५६३। 
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हैं। ये भक्त मध्यत्र कोटि के भक्‍त कहलाते हैं। तीसरी कोटि के भकक्‍त मे हैं जो श्रद्धाएवेक 
भगृवान्‌ की ही पुजा करते हैं परन्तु भगवान्‌ के भवरतों एवं अन्य पुरुषों वे सम्बन्ध में उनमें 
किसी विशेष भाव का उदय नहीं देखा जाता ।* ये अधम कोटि दे! भवत कहलाते हैं । 

उत्तम भक्त का लक्षण जीवगो स्वामी ने यह भी बतलाया है कि जिसके चित्त में सकाम 
कर्मों का भाव नहीं उदित होता और जो सदा भगवान्‌ में ही अनुरक्त रहता है, वहू उत्तम 
कौटि का भवत है ।* एक अन्य प्रकार से उत्तम मक्त का लक्षण बतलाते हुए जीवगोसवामी ने 
बहा है कि दिस अपने पराये का भेद्र नहीं है और जो समस्त जीवो का मित्र एवं शान्त है 
वही उत्तम कोटि का भवत है।” इसके सतिशख्वित जिनके हृदय को भगवान्‌ दरण बर लेते हैं 
और तदगुमार जिनका हृदय भगवान्‌ के चरणकमलों में प्रैम करता हैं उन्हे भी जीवगोस्वामी 
नें उत्तम कीढि का मकक्‍त कहा है ।* 


अद्गत वेदान्त ओर जीवगोस्वामी का दाशंनिक सिद्धान्त (तुलनात्मक दुष्टिकोण) 


जीवगोस्वामी के दा निक रिद्वान्त का प्रमुष आभार वैष्णव भरत है, पर-तु किर भी 
मईवत वैदान्त एव जीवगोस्वामी के दार्शनिक भिद्धान्तों में साम्य एवं वैयम्य दोनों मिलते हैं। 
यह जीवगोस्वामी गौर अददत वेदान्त के सिद्धान्दों के साम्य एवं वपम्य का उतलेप करेंगे । 

जीवदगयोस्दामी एवं अद्वत वेदान्त के कहा और उसके साक्षास्कारसम्बन्धी सिद्धास्त मे 
पर्याप्त साभ्य है। जीवभोस्वामी के दा्शनिक' सिद्धान्त के अनुसार भक्त विभिन्‍न गुणों एवं 
शक्तियों से रहित ब्रह्म का साक्षात्कार करता है । जब भक्त अपने शुद्ध चित्‌ रवरूप का साक्षा 
तुकार करता है तो उ्ते ब्रद्म के शुद्ध चित स्वरूप का साक्षात्कार भी हो जाता है।* यह विपय 
अद्वेत वेदान्त के अन्तर्गत भी इसी रूप में मिलता है। अद्वेतवेदान्तद्शन के अनुसार भी जब 
जीव को आत्मस्वरूप का जान हो जाता है तो उसे ब्रह्मतत्व का साक्षात्वार स्वय हो जाता है। ' 
बद्वत वेदान्त दर्शन के अन्तर्ग त बात्मगोध का नाम ही ब्रद्मताक्षात्वार या परमा:मसाक्षात्तार 
है। अविद्या के कारण जीव को अपने स्परूप का ज्ञान नही होता है। जब अज्ञान मी निवृत्ति 
हो जाती है तो जीव को मीज्ष की प्राप्ति हो जाती है। इस प्रकार अज़ञाननाश् को द्वी अदंत 
वेदान्त में मोझ कहा गया है।* यही स्वरूपज्ञान की स्थिति है। इस प्रकार अद्वत वेदान्त और 
जीवगोस्वामी के दरहा साक्षाला रसम्दन्धी सिद्धान्त में पर्याप्त साभ्य है । 

जीवगोस्वाभो और अद्वंतदेदान्त के ब्रह्ममाक्षास्कार विषपक क्षिद्धान्त भे उपर्युक्त 
समानता होते हुए भी यह वैषम्य है कि जहा सद्व॑तवेदान्तानुगत सिद्धान्त के अनुसार जीव को, 
स्वरूप बोघ के लिए तर॑वमधि आदि महावाक्यों के मनुशीलन की उपादेयता बतलाई गई है वहां 


१० ईइवरे तदघीनेषु बालिशेपु दविपत्स्वपि । 
प्रेगमेडीकूएपेशा ये गरेलि ख फप्यणा ५-एट सल्द् ,०० ५६९ ५ 
वही, पू० ५६४ । 

- वही, प्‌ृ० ५६४। 

- पद सनन्‍्दर्म, १० ५६४५। 
पट सन्दम, पृष्ठ १६५। 

+ 20247 06फकव 4 वएक्‍प्क७ ए.स्‍कठजफाए, एज: 7५, 0, 397, 
दिद्वान्दलेशसग्रह, पुष्ठ १२६॥ 
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जीवगोस्वामी के अनुसार निरन्तर भक्ति अथवा भगवत्क्ृपा के द्वारा ही ब्रह्म साक्षात्कार संभव' 
हैं। भगवत्कृपा भी भक्ति का ही फल है। 

मायावाद का सिद्धान्त अद्व॑तवेदान्त का प्रमुख विचार है। इस विचार के अनुसार 
माया ब्रह्म की शक्ति है। इसके अतिरिक्त माया को त्रिगुणात्मिका' एवं जड भी कहा गया है। 
अद्वत वेदान्त की ही तरह जीवगोस्वामी की दाश निक विचार घारा। के अनुसार भी मायापर- 
मात्मा की शक्ति है--माया शब्देत शक्तिमात्रमपिमन्यते (पद सन्दर्भ, पृष्ठ ७३) साथ ही 
साथ जीवगोस्वामी अद्वेतवेदान्त के ही समान माया को तिगुणात्मक भी मानते हैं। जीव- 
गोस्वामी के मतानुसार यह भिगुणात्मिका माया जड भी है ।* इस प्रकार माया का शक्ततित्व, 
जड़त्व एवं त्रिगुणत्व अद्व॑त वेदान्त एवं जीव-गोंस्वामी के दार्शनिक विचार में समान है। जीव- 


गोस्वामी और अद्वंत वेदान्त के इस सिद्धान्त के विपय में भी साम्य है कि अविद्या ही जीव में 


देतबुद्धि कौ जननी है। इसके अतिरिक्त दोनों दर्शन पद्धतियों की यह समानता भी उल्लेख- 
नीय है कि जिस प्रकार अद्वंत वेदान्त के अन्तर्गत मायावी ईइवर स्वयं माया से स्पृष्ट नहीं होता', 
उसी प्रकार जीवगोस्वामी के मतानुसार भी भगवान्‌ की माया भगवान्‌ पर अपना प्रभाव 
डालते में अक्षम है।* शंकराचार्य ने इस विपय को स्पप्ट करते हुए कहा है कि जिस प्रकार 
ऐन्द्रजालिक स्वयं प्रसारित माया से त्रिकाल में भी स्पृप्ट नहीं होता, उत्ती प्रकार परमात्मा भी 
संसारमाया से स्पृष्ट नहीं है। (ब्र० सू०, शा० भा० २११६) । 

परमात्मा के क्षेत्रज्ञत्व का विचार भी दोनों दर्भन पद्ध तियों के अन्तर्गत उपलब्ध है, परन्तु 
दोनों का यह अन्तर भी निदिश्य है कि अद्व॑त वेदान्त के अन्तर्गत निरविशिष्द चित्स्वरूप ईश्वर 
क्षेत्रज्तन है और जीवगोस्वामी द्वारा प्रतिपादित दर्शनपद्धति के अनुसार क्षेत्रज्ञ अन्तर्यामी 
परमात्मा है [| 

अद्वेत वेदांन्त ही की तरह जीवगोस्वामी के मतानूसार भी परमात्मा जम्रतू का निमित्त 
कारण एवं उपादान कारण दोनों हैं। भद्देत वेदान्त के अनुसार माया के कारण ब्रह्म जगत्‌ का 
उपादान कारण है और जीवगोस्वामी के मतानुसार अनन्य शक्तियों के द्वारा परमेद्वर जगत्‌ 
का उपादान कारण है। जीवभोस्वामी के दार्शनिक सिद्धान्त और बहँत वेदान्त दर्शन के अन्त- 
गंत यह सिद्धान्त साम्य भी विचार्य है कि दोनों दर्शन पद्धतियों के ही अनुसार मुक्त पुरुष के 
लिए भौतिक जगत्‌ का विनाश न होकर केवल जगत्‌ के सम्बन्ध में उत्पन्न हुई मिथ्या दृष्टि का 
ही विनाझ होता है । 

जगन्मिय्यात्वसम्बन्धी दृष्टिकोण के विपय में दोनों दर्शनपद्ध तियों में साम्य तथा 
वैपम्य दोनों मिलते हैं । त्रिकालावाधित वस्तु को ही सत्य कहने के कारण जीवगोस्वामी के 
मतानुसार केवल परमात्मा या उसकी शक्ति ही सत्य है (६ परन्तु अद्वत वेदान्त में परमात्मा 
को तो चिकालाबाधित सत्य के रूप में स्वीकार किया गया है, न कि उसकी शक्ति भाया को 


१. अव्यक्तनाम्ती परमेशशक्तिरनाद विद्या त्रियुणात्मिका या । विवेकचूडामणि । 
इल्नोक ११०। 


266 0४/6 : [#0ंग्या शित्री००फाए, ४०, 7५, ९. 400. 
ब्रृ० सु० शा० भा० २। ११६ ॥ 

2265 606 : [#रतांब्क एक्ना0०फाए, एणे, 7५, ९, 899. 
पट सन्दर्भ, पृष्ठ २१० । 

पट सन्दर्भ पृष्ठ २५० । 
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२६६ 0 भद्रतवैदान्त 


भी | इसके अतिरिवत भैसा दि जीवगौस्वामी ते अनुरूप जगन्मिश्यात्य वे दुशिटिशोण का विवे* 
चन करते समय कहा जा घुदा है. जीवगोस्वामी वो रज्जु में माय वें समान जगत वा मिथ्या 
होना स्वीकार नही है।' जीवगोस्वासी वे मतानुसार जगत क्षणमंगुर होने ने कारण पिध्या 
वहा जा सकता है ! 

पपर्मृक्त मुलनात्यव विदेवन के आधार पर जीवयौस्वाधी के आध्यात्मिक विचार पर 
अत वेदान्त का प्रभ।व स्पष्ट रूप से दिलाई पहला है। कद यहा जीर गोस्वाही वे ही अनु- 
गायी भक्‍त दार्शनिक वलदेय विद्याभुप्ण के दा निक विचार वी संभीक्षा परेंगे। 


बलदेव विद्याभूषण औौर उनका दागनिक सिद्धान्त 


जीवगोर्वाभी और बलदेव विद्यभूषण से रिद्धान्ती मे बत्‌तिचित्‌ ही अन्तर है । भव 
यही बलदेव विद्याभूषण के सिद्धान्त वा सक्षिप्त जिवेचन ही पर्याल होगा। 

ईदवर--वतदेय विद्याभूषण दे मतातुगार भगवातु वा स्वरुप झुद्धचित्‌ू एवं आनरद 
है। यह दोना ही भगवात्‌ के विग्रह रूप कहे जा सासे है। शंद्धचित्‌ एबं आनन्द स्वभाव- 
बानू धुगतान्‌ अपनी क्षचित झविंत के हारा धनेव स्वाता पर दिखाथी वठता है। इसे 
अतिरिकत भगवान विभि ने भक्तों के रूप सो ग्रहण + रता हुला नी दिखाई पडता है। भगवान्‌ 
का अनेक रूपो मे प्रतसट होना दिसी यायना था वासना को प्लेन होते के कारण उतरी 
लीता मात्र है । यह मिवार अर तवैदान्त 7 अलगेत भी देसी रप गे मिलता है । बहा भी 
आधप्तकाम ईइवर के विपय में सी वामभा वी सूज सम्भव ने होत दे वारण, लीया से ही, 
ईइवर हारा जगत की सृष्टि सरिद्ठ की गई है ।* 

वलदेप विद्याभूषण वे मवानुपार एप ही वगबान्‌ ध्याता भरा औौर कायमेद ये कारण 
अनेद रूप प्रएण बरतें पर भी रप्रहवत भेद सम्पस्स है श्ोत्रर ऐक्य संम्पण्ा ही है। अप 
दक्षदैवय विद्वाभूषण वा सिद्धान्त शैदाभैद सिद्धान्त नरी वद्धा जा सकता, वसा वददेब विद्यान 
भूपण वे अनुसार भगवान्‌ के स्वरूप मे कोई गेंद नहीं दंसा जा सता है। उलदिव विद्याभूषण 
के दार्शनिक गत ते अजुाज तो भगवात्‌ की स्थिति की तुतगा उप अभिनेता से की जा सकती 
है, जो रगमच पर जा ल्‍पो में प्रव दाता है, परर्तु जिसे मूल स्वरूप में कोई परिवर्तन नही 
देखा जाता । 

बतदैय विधाधूपण के मतानुयार जीन भगवान्‌ ते ही बन है। ने कण तथा भगवदा- 
थ्रित्र है। 


बलदैव विद्याभूषण बा विशेष! सिद्धान्त 
भगयात्‌ और उगीे सनेत शया वे साधा र पर उल्सन हुई गेदा भेद शक वा निवारण 
चणदेव विधानुपण ने चविशेय' सोगद लिद्वान्य के जावाध पर कियो है। इस क्‍सिटान्त वा सूत्र 





१ पर सन्दर्भ, इप्ठ २५५। 

गोपिन्द भाष्प ३४२१६ । 

ब्र० सू०, भा० भा? २१।३३ १ 

ध्यातु नेदातु फार्य नदा नव अनेक्दयाप्रतीतोदि हरि स्वरपैस्यतू- 

इ्वस्मिस्त मुचति $ गोविंद भाप्प ३१२१३ नया दतिए इ२।१२ पर सूक्ष्म ठीक 
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रूप तो आचार्य मच्व द्वारा ही उद्घाटित हुआ था। परल्तु बलदेव विद्याभूषण से इस सिद्धान्त 
का पूर्णतया विकास किया था। इसीलिए बलदेव विद्याभूषण के सम्प्रदाय को मध्वगौडीय 
सम्प्रदाय भी कहते हैं । 

“विशेष, सिद्धान्त के अनुमार ईश्वर और उसके गुणों अथवा ईदवर के स्वभाव और 
उसके शरीर में भेद न होने पर भी भेद की सत्ता सिद्ध की जाती है। “विशेष के ही आधार पर 

- भगवान्‌ के स्वरूयभूत चिंत्‌ एवं आनन्द भगवान्‌ के विशेषण या शरीर कहलाते हैं । इस प्रकार 

बलदेवविद्याभूषण का विश्येप' भेद का प्रतिनिधि है। अतः इस सिद्धान्त के अनु वार भेद ने 
होने पर भी भेद की प्रतीति होती है। 'विभेष' मिद्धान्त का महत्त्व समभाते हुए वलदेव विद्या 
भूषण को कथन है कि इस सिद्धान्त के स्वीकार किए बिना गुणी एवं गुण का विचार स्पष्ट नहीं 
हो सफता ।! जीवगोस्त्रामी में केवल अचिन्य्य गवित के आधार पर उक्त समस्या वा समाधान 
प्रस्तुत करने की वेप्टा की थी। परन्तु वलदेवविद्याभूषण ने अचिन्त्य शवित के अतिरिक्त 
'विशेय” नामक सिद्धान्त का विकास किया था। अतः वलदेव विद्याभूषण का 'विश्येप' सिद्धान्त 
उनकी विशेष देन है । 

भगवान्‌ की शक्तियां--भगवान्‌ की तीन प्रमुख शवितयां हैं। यह शक्तियां पराशवित 
या विष्णु गवित, क्षेत्रण भवित और अविद्या गवित है । प्रथम न वित के अन्तर्गत ब्रह्म व्वहूपस्थ 
एवं अपरिवतंतीय है । इतर दो गवितयीं के परिणाम जीव एवं जगतु है। इस प्रकार वलदेव- 
विद्याभूषण के अनुसार ब्रह्म जगत्‌ का निममित्त बारण एवं उपादान कारण दोनों है। 

भविति--भववदनुरवित के अतिरिवत भक्ति के सम्पस्ध में दो तथ्य और बतनाएं 
गए है। एक तो यह कि भवित शान विशेष का ही नाम हैं। देसी भवित के द्वारा जीव जाग- 
तिक विपयों से अपना मत हटा कर ईइबर की और लगता है। इसे अतिरिक्त दूसरा तथ्य 
यह है कि सिद्धान्तरल की टीका के अत्यर्गत भक्त के स्वरूप का नित्पण गक्ति के रूप में 
किया गया है। इस प्रकार भवित भगवान्‌ को व में करने की गवित है ।* 

परमःत्मा का पूर्ण साक्षात्कार या दर्गत भवत को साध्यमक्ित के द्वारा ही प्राप्त होता 
है, न कि साधतभवित के हारा । सावन भविति के अन्तर्गत जहां भवित के सत्यंग थादि विभिन्न 
साधनों का उल्लेख मिलता है, वहां साथ्यनवित के अन्तर्गत साथ्य-- भगवान्‌ के प्रति आत्म- 
समपंण का भाव ही प्रमुस है। 


समीक्षा 

ऊपर रामानुजाचार्य, निम्वाकचिर्य, मध्वाचाय, वल्लभाचारये, महाप्रभु चैतन्य, जीव- 
गोस्वामी तथा वलदेव विद्याभूषण के दाश्ेविक सिद्धाक्तों की समीक्षा तथा बहुत वैदास्त कै 
साथ तुलनात्मक अध्ययन करते समय घिरोब और साथ्य दीनों ही पाये गए हैँ । विरोध क्के 
कारण--शांकर दर्शन की प्रतिक्रिया, ब्रह्ममूव् की अस्पप्टता, स्वाभाविक तकंनाशवित, 
सम्प्रदाय परम्परा का अनुपालन और आचायंत्व की छाप, हैं। सत्य के अन्‍्वेपणकार्य में मत- 





- गोविन्द भाष्य २११।१३ । 
» गोविन्द भाष्य २।१।१४। 
. भक्तिरति ज्ावविशेषीभवति । --सिद्धान्तरत्न टीका, १० २६ । 
. भगवदुवण्ी प़रहेतुमूतागवितः--सिद्धान्तरल टीका, १० २१ 
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३०० 0 अद्वैतवेदान्त 


बैविध्य एवं विधारविशेष का होना, लेखक वे दृष्टिकोण से आध्याप्पिक बनौचित्प वा ” 
नहीं कहा जा सकता । किमी साधारण उद्देश्य वी प्राप्ति के सम्दरघ में ही जब साधक विधि 
पथों को अंनुगमतन करते देखे जाते हैं तो किर चतुर्थ पुष्यार्थें--मोक्ष के साधको मे बिरो 
होगा आाइचर्याश्लद नहीं है। शकराचा, रागानुजाचार्य, निम्वा्ताचार्ष, प्च्वाचाय एवं वर 
भाचारँं जादि उपगु बंद आचार्य केवल शास्त्रीय दृष्टिसे ही खाचापंत्व के भाजन नही 
घरन्‌ चतुर्थ पुष्पार्ष दे साधक भी पे, पट निद्चिदत रूप से कहा जा सकता है। अत छत साथ 

विचारयों के मिद्धान्तों मे विरोध होने पर भी जो साध्यगत साफल्य देखते वो मिलता है, घ. 

इस दातठ का प्रमाण है कि प्रनुष्य की तर्वना शवित पर आधारित सेड्धान्तिक विशेध छो 

सत्यान्वेषण की साधदा से दर्चित नहीं कर सकता | इस प्रकार अद्वेत वेदार्त के प्रतिपांदग 
दकराचारय एव रामानुआचायं आदि इंप्णक आदायों के सिद्धान्तों का परस्पर विरोध रवा 
मावित' एवं समत ही है। इसके अतिरिबत विशेषतया ज्ञान एवं भकितिसम्वन्धी सिद्धान्तों पर 
आधारित उपयु वत ऋाचायों की दर्शन पद्धतिया इस रूप में और उपयोगी रही हैं है पात्त्व 
की मिल्नता की दुष्टि से मवितमावसम्पन्न हृदयों एवं ज्ञानब्ीजसम्परन जीवों को पृथक्‌- 
पृथक पथप्रदर्शन मित्र गया है। जहा तक, ज्ञान एवं मक्ति पर आधारित उपर्यक्‍्त दश्शनपद्ध- 
तियो बी सफलता का प्रदन है, कृष्ण ने गीता से स्पव्ट रूप से वहा है कि भवत भी परमात्मा 
की प्राप्ति करते हैं" और परमात्मा शञानगम्य भी है।१ जहा तक धास्व्रीय दुष्टि से शावर- 
वेदान्त और रामानुजाचायं आदि के सिद्धान्तो वे विरोध विवेचत का प्रइन है, वहा यह कहां 
जाएगा कि श्ूतिसाम्मत्य, सिद्धास्तप्रतिप्ठा, तकंपुष्ठता, वैज्ञानिक विवेचनभीलता, दार्श 
निबता और सुस्पष्टता के जो गुण शकराचार्य के दर्शन में मिलते हैं, वे इतर दार्शनिकों के 
दर्शन में नहीं। यही कारण है वि रामानुज प्रभूति अनेक आवचार्थों द्वारा शाकर वेदान्त का 
निराकरण द्वोने पर भी आज झाकर वेदान्त की प्रतिष्ठा सर्वोपरि है । 

जैसा कि इस प्रकरण के अन्तर्मत्त देखा गया है, रामानुजाचा् आदि का शकराचाय 
वा आलोचक एवं व्यास्याता होने वे बारण दकराचार्य एक रामानुजाय॑ आदि के दाशनिक 
सिद्धान्तों में परस्पर साम्य स्वाभाविक है। शक टाचार्य के पूव॑ वर्ती होने के कारण, रामानुजादि 
आचार्यों की दर्शतपद्धतियों के ऐसे विचार जो दावर सिद्धान्त के समान हैं, शाकर वेदान्त से 
प्रभावित कहे जा सकते हैं। इस प्रकरण के अन्तर्गत, गद्गत वेदाग्त के साथ रामानुजाचार्य 
आदि के मिद्धान्तों का तुलवात्मक विवेचन करते समय इन दर्शन पद्धत्तियों के साम्बमुलक 
विचारों का निरूपण किया जा घुका है इन साम्ब मूलक विचारी के आधार पर शकराघार्य॑ 
के परवर्ती रामानुजाचाय आदि पर झाकर वेदान्त का अत्यक्ष एवं अप्रत्यक्ष प्रमाव स्पष्ट है। 
इस स्थल पर उक्त दर्शनपद्धतियों के साम्यमूलक विचारों का पुनसत्लेख अनावश्यक ही है । 

१. “जैंद शाद ए 8 जबड़ एावताडाजागड़ पद प्रवाण्प्रा' जी गाव हलाइ0ा अदा 
ऋड7९एण/त्रोच्वा जया 75चेवत्र सिर ताविदत्ता फटाडठाड ए 9९0६८ एजाॉपाह 
22व 8॥९07९० पट परत, चोली छ प्रटएढ दवाएटो ए व्याहते छएफ्राशा ए इच७े। 
फ्राततण्चट्ठॉएृा०७, एफ ॥7<ए उंच्लोीए ्य्प्चतिट टबले। 7तटड! 

/ ये चैंक्राप, 4 दपाएँए 6 बहा, ४ या.से खदघृत । 

> , यास्ठिमॉसपि ।-मीठा ७४२३३ 

ज्ञय क्ानपम्यप ।--गीता १६४१७। 








सप्तम अध्याय 


_अद्वतवाद का तुलनात्मक अध्ययन 


वेदान्तिक अद्वतवाद जोर तान्विक शक्त्यद्वेतवाद 
शबत्यदतवाद तन्म्शास्त्र के ही अंगमृत शावततन्त्र का दार्शनिक सिद्धान्त है। तन्यते 

दिल़तादंते जञानमनेत,' हति तस्न्रम्‌ के आधार पर जिस के द्वारा ज्ञाव का विस्तार किया जाता 
है, उसे तन्म कहते हैं। उपर्युक्त कथन के अन्तर्गत तस्त्र झाब्द की व्युलत्ति विस्ताराथंक तमु- 
घातु से मोघादिक प्टन्‌ प्रत्यय के योग से सिद्ध हुई है। इसके भतिरिवत शैव सिद्धान्त के 'कमिक 
भागम' के अच्तगंत प्रदत्त तस्त्र की परिभाषा के आधार पर जो तत्त्व एवं मन्त्रों से समन्वित 
विविध विपयों का विस्तार से वर्णन करता है और सामकों की रक्षा करता है उसे तस्त्र कहते 
हैं।! ऋमिक-आगम की उम्रत परिभाषा के अन्तर्गत ज्ञान के साथ साधना पक्ष को भी सम्मिलित 
किया गया है। सामान्यतया तस्त्र शब्द का प्रयोग सांख्य,' योग, न्याय और घम्म शास्त्र आदि 
के लिए भी मिलता है ।* परन्तु उसका साधनामुलक तस्त्रशास्त्र से कोई सस्वत्ध नहीं सिद् 
किया जा सकता । व्यूतपत्तिमुलक बर्य विकासगौल सिद्धास्तों के आशय का साथ नहीं देते। इसका 
फन्न यह होता है कि व्यत्तत्ति पीछे रह जाती है और पिद्धान्त विकसित होता जाता है। भागे 
चलकर तो सिद्धान्त से व्यूपत्ति का सम्बन्ध कमी-कमी गवेषणा करने पर भी नहीं मितता। 
अतः विस्तारायंक तनु! घातु के आधार पर तस्त्र शब्द की ब्युल्नत्ति वर्तमान तन्त्र शास्त्र के 
सम्बन्ध में कोई संकेत नहीं करती । मेरे विचार से जिस शास्त्र के अन्तर्गत साधना 20008 के 
हारा भोग एवं मोक्ष प्राप्ति की चर्चा मिलतो है उसे तस्नर कहते हैं। और संक्षतर में, तावना 
विशेष को तस्त्र कहा जा सकता है। इस प्रकार तत्व के अन्तर्गत साधना पत् एवं इन प्न या 
अध्यात्म पक्ष दोनों का योग है। यह बात दूसरी है कि तत्तशास्त्र के बत्तगंत परवान 22 
पक्ष का हो है। यही विशेषता तन्त्र और अद्वैतवेदान्तादि दर्शनपद्धतियों से उसे पृथक्‌ कर 
है! वैसे, वातिपय तस्तग्रन्य भर मदवतवेदान्त दोनों का ही मूल एवं चरमतक््य एक ही है। 
दोनों का युल वैदिक दर्शन एवं चरम लक्ष्यमोक्ष है। इस प्रकार तस्त ओऔर-भहवत वेदान्त दोनों 
न तक ॑क या 2 पल 2 
१६ तनोतिविपुनान्थान्‌ तत्त्वमत्थसमन्वितान्‌। 

वर्ण च कुर्तेयरमाद सन्त्रसित्यभिवीयते ॥| क्रमिक भागम । 
२. स्मृतिस्व तस्व्राल्यापरमपिप्रणीता--अ० सु शा० भार रह हि 
है. स्थायतस्त्राप्यनेकानि तैस्‍्तेसकतानि वादिभिः। 

यतयो योगत्त्त्रेपु यानिस्तुवन्ति ह्विजातयः ॥! , भारतीय दर्शन, १० ४११ से उद्धृत 


--महाभारत--ब लदेंबउपाध्याय, गः पर 
- ४, 2/. », 0, (दडाव्राद्रात क्षपंनेः शिप्रीफण!शण ०६:/90:750/: ० के 


पणाप्रद्गरणत्वाएत एग्रेप्य० ए. 94-92). 


३०२ ० अईतवेदाम्त 


ही शास्त्रों के अन्तर्गत वैदिक एव औवनियद सिद्धाल्तों का ही विकास किया गया है, परन्तु पन्‍्त् 
ओर अईत वेदान्त वा यह भेद द्रप्टव्य है कि जहा तस्त्र में योग भर भोग वी योजना है वहा 
वैदिक योग वे अन्तर्गत जीव वी जगत्‌ से निवृत्ति के विचार का वरपूर्वक समर्थन किया 
शया है” यहां यह कहना और समीचीन होगा कि जहा तन्व दी वैंदिक्ता ने अनेत प्रमाय 
मिलने हैं. वहां कु तेन्न्रसम्प्रदांय ऐसे भो हैं जो वेदवाह्म हैं। इन वेदवा हा तन्वपद्धतियो में 
प्राय साधक के लिए मध मास, मीत, सुंद्ा और मैथुन वे प्रयोग वा समर्थन करने वाले ठु ला“ 
चार का विशेध #प से उल्नेख क्या जाता है परस्तु तन्य ग्रन्थों का सूक्षम अध्ययन करने पर 
यह सिद्ध हो जाता है वि मद्यादि की स्थिति वाह्य न होकर सूद्षम है।* यहा हमारे विवेचन का 
वियय तन्व्रशास्त्र की वैदिकता अयवा अवैदिक्ता का निर्णय न होकर तनत दर्शन के शावत- 
सम्प्रदाय के अनुगत शंतत्यद्वतवाद एवं वेदाम्तिक अद्व॑तवाद की तुलता करना है। परन्तु यह 
नि पशौच कहा जा सकता है दि तस्तगत वर्मद्ाष्ड एवं जञनराण्द का मुलाधार बहुत दूध 
चैंदिव दान ही है ।४ 

प्राय बड़े वडे विद्वान ममालोचक तन्त्र से वेवल शव्तिमम्पदाम भा ही क्र्ष प्रहण 
करते हैं जो निवार्त अनुचित है। तस्त्र शास्त्र कै, ब्राह्मण तन्‍्त्र, बौद्ध तत्न भीर जैन तन्त्र के 
झूप भे तीन प्रयान भेद हैं। ब्राह्मण तस्तों थे भी पाचरात्र, शाम और झावतागम रूप से 
तीन भेद हैं । 

शवयईदवाद के मूलतत्त्व झर्ित की प्राचीनता एवं प्रामाणिकता के विपय में बह 


>>. ._+--+_++++__+त+-त+-++++ 





ध् 


१ पक्गाफव वह  प्याणा एण ए०एएढ बात प्राएडुब » पद एटपेबप्रापट प्रठहु३ विीहितॉड 
एए०प धह राधारए्बा्गे गाते बौएगीरटड ती (6 ट05ट0फ्ड 5860) 06 प्र 
दिएण धह ्रणात 06 8972, 

($9४ततंफब्रादहत छिशब्राबधड फ़ाटडपट, व ्या 4 पि] गडाधर, फदादओ है; 00, 
3[940785 954) 

२ देतिए, थी रष्ठाचार्य--औ व भाष्य २।२। ३८, मनुस्मृति है।१ पर दुलूकभट्ट की टीका, 
बुजाणंव तसत २।१४० ] 

३. तन्त्र झास्त्र वे बल्वगंत सावत मर में पशु भाव, वी रम्ाव और दिव्यमाथ--मह तीन भाव 
हैं और इत पीते भावी के वेदाचार, बँष्णवाचार, धैवानार, दक्षिणाचार, वामाचार, 
सिद्ान्ताचार और कौतावार--यह सात आचार हैं । 

४. मुलाणंय और गस्वव तन्त्र वे अनुवार मद वा अर्थ बाहां मदिरा न होवर अद्यरत्प्र में 
स्थित सहख वमठ से क्वारित सुद्रा है, मिलता पाल साधा सैचरी धुद्रा के द्वारा करता 
हैं। बुतार्णद दत्त वे अनुमार जो पुल्प पुष्य और पाप रूपी पशुओं की ज्ञान रूपी खड़ग 
हे द्वारा मांणार अपने मन को ब्रह्म मे लीन बरता है, बहू मासभोजी है। आागम साद के 
मनुसार जो साधक प्राणायाम के द्वारा स्वास-प्र इवास का बेहद करते वुम्भक के द्वारा 
प्राणवायु को सुप्म्ता के भीतर ले जाता है, वही यथार्थ रूप से मत्म्य साधना करने वाला 
है। शरीरस्थ इडा तथा पिगला (गगा यमुना) में प्रवादित होते वाले इवास-और-परवास 
ही दो मत्स्य है। विजय सन्त्र वे अनुसार असत सग दे त्याग व नास सुद्रा है। मेंथुन 
महसार में स्थित शिव तथा छुष्द्जिनी वा सुपुम्ता तथा प्राण के सिलस का नाम है। 

यू. काव एिठगागिएगएणाणा! जैए्ग्ट, ए 96 


बद्व॑तवाद का तुलनात्मक अध्ययन छ ३०३ 


कहना उचित ही होगा कि शक्ति का सिद्धान्त उतता ही प्राचीन है जितनी ऋग्वेद संहिता । 
ऋगद संहिता के वागाम्मूणी नृक्‍त के अन्तर्गत वाग्देवी का जो उल्लेख किया यया है,* उसे 
घादत तंत्रों के महान्‌ प्रासाद की भित्ति कहा जा सकता है । प्राचीन उपनिपदों में भक्त को 
सर्वोच्च तथा संसार की पालनकर्ती कहा गया है।' पुराणों में शक्ति का वर्णन चण्डी एवं कन्य 
विविध देवियों के रूप में मिलता है। सप्तशती के अन्तर्गत समस्त विद्याओं और स्त्रियों को 
भी देवी के ही भेद के रूप में चित्रित किया गया है।* 
गवित का यह मात््युपासना का रूप भी अत्यन्त प्राचीन है। आरम्भ में यह उपासना 
अर्दनारीश्वर के रूप में होती थी । इसके अतिरिवत धावर एवं पुलिन्द भी सवित के उपासक 
थे ।* कतियय विद्वानों का मत तो यह भी है कि झक्ति पूजा का विकान बौद्ध धर्म के माध्यम 
ही सम्पन्न हुआ था ६ वौद्ध धर्म के अन्तर्गत धर्म की पूजा स्त्री देवता के रुप में होती थी । 
वौद्धों के हारा आदि माता एवं बुद्ध माता के ढ़प में स्त्री देवता की पूजा की जाती थी। आदि- 
माता समस्त तथागतों क्री माता समझी जाती थी ॥7 इसके अतिरिवत नेपाली बौद्ध बर्म के 
अन्तर्गत हमें गावत तन्त्र की तरह देवी के कुमारी एवं माता आदि बनेक रूप मिलते हैं ।४ 
उपयु कत संकेतात्मक विवेचन से तन्त्र के यक्तित सम्बन्धी सिद्धान्च की प्राचीवता एवं 
प्रामाणिकता स्पप्ट है । मवित तत्व पर आधारित यह दवत्यद्वेतववाद की रूपरेखा हम द्वितीय 
अध्याय के अन्तर्गत अद्वैदवाद की पृष्ठभूमि के रुप में दे चुके हैं। अतः यहां उनकी पुनरावृत्ति 
न कर अध्वैतववाद और वक्‍्त्वद्ंतवाद के प्रमुख-प्रमुख भिद्धान्तों की तुलनात्मक त्मीक्षा 
करेंगे। 


शे, धय 


चुलनात्मक समीक्षा 
अद्देतवाद एवं गवत्यद्रतवाद सिद्धान्तों में परस्पर माम्य बौर वैपम्य दोनों ही मिलते 


हैं। यहां बद्वैतवादी के ब्रह्म आदि एवं बक्‍त्यद्व॑तवादी के बवित आदि सिद्धान्तों का तुलनात्मक 
अध्ययन किया जाएंगा। 


बद्वैतवादी का ब्रह्म और शक्त्यद्वैतवादी का शक्तितत्त्व 
बहतवाद दर्शन के अनुसार ब्रह्म सर्वोच्च सत्य के रुप में स्वीकार किया गया हैं। अद्वेत- 
आनन्द स्वरूप है। थावत दर्शनपद्धतिं के अन्तर्गत ब्रह्म का 


वादी का यह ब्रह्म सत्‌, चित एवं भा व 
स्थान शक्ति ने ग्रहण किया है। भावत दर्जन में गक्ति स्वयं ब्रह्मस्वरुपिणी है। इसके अति- 
रिक्त जिस प्रक्तार ब्रह्म सतू, चित्‌ एवं आनन्द रूप है, उत्ती प्रकार गवित भी सच्चिदानत्द स्व- 





१. ऋग्वेद १०। १२५। 
२. छा० उ० ३।१२ तथा देखिए व्‌ ० 3० ५।१४। 

३. दुर्गा सप्तशती १४! 

ड४. 2), 0, ५७४ : प्रज्नणारए णी ऐ्णहगी प.बगहप्रण्ट० द फनीदाबापार, 9. 264. 

४, 5, २, 58, ए. ७. 8, &7४0०८---एपण89: 

६. >4द्7470/64726)6 आदा 2द54र्द 6505: #०एटाओ उप्रव9#57%, ए- 27, 
७. यों जैववगाएंदों : वार्गगा परथंडय छ- 83. (0कमिव एपस्क्षञ्ाए ऐ7%5) 


5... ४०पचटाओा ऊपवितधंडा, 9. 427: 


३०४ छ अंद्वैतवेदान्त 


हूपिणी है ।* यदि कहा जाए कि शवित तो शक्तिमातू शिव में रहती है, गत शक्ित ब्रह्मस्व- 
रूपिणी किस प्रकार हो सकती है ? तो पह उचित नहीं है। जयोकि शवित एवं शवितिमान्‌ में 
अग्रेद है ।' अन इकित ब्रह्मस्वरूपिणी है ए' ब्रह्म एव शवित दोनों ही जगत के निर्मित कारण 
एवं उपादान कारण हैं। परन्तु दोनो की वारणता मे यह विशेष अन्तर है कि बअह्य सदय 
निमित्त कारण एवं अपनी सनिवचनीय माया शजित के द्वारा उपादान कारण है भर शक्त्यद्वेत- 
वांदी की श्वेत स्वय ही उपादान कारण एवं तिम्ित कारण दोनो है। हा, यह शक्ति भी 
चितृ्‌ शक्ति के रूप में निभित्त कारण एवं माया झकित के रूप में उपादान कारण हैं। इस 
प्रकार ब्रह्म वी माया शक्ति एवं शक्त्यद्वेतववादी की झक्ति मे अन्तर होने के कारण दीनों पढ्ँ- 
दियी के जगत्‌ सम्बन्धी दृष्टिकोण में भी पर्याप्त भेद की स्थापना हो गई है। अत हम यहा 
पहले अद्वेतवादी की माया दवित और दक्त्यद्वतवादी की शक्ति की तुलनात्मक समीक्षा करेंगे 
मौर फिर जगत्‌ की 


कद्वेतुवादी की माया और झवत्यद्वतवादी की शक्ति 


अद्वेतवादी की माया अचित्‌, एवं सत्‌ तथा असत्‌ से विल्कक्षण होने वे कारण अनिवेच- 
नीय एवं मिथ्या है। इसके विपरीत श्वकत्यद्व॑तवाद के अनुछप श विन सतू चित्‌ एवं आनन्दरूपिणी 
माया ही अज्ञानी को जडवत्‌ प्रतीत होती है ।* वर्तुत वहू अद्वतववादी की साया की तरहू जड़ 
एवं मिथ्या नही है। शक्त्यई॑तवाद के अनुसार शवित विद्या एवं भविद्यारूपिणी है। अपनी 
भविद्याग्नवित वे द्वारा दी शक्ति अपने विद्या रूप या चित्‌ रूप रो आच्छुन्द कर लेती है। इस 
स्थल पर अद्वतवाद और शवत्यदईतवाद का यह अन्तर उल्नेखतीय है कि अद्वेतदवाद के मायावाद 
सिद्धान्त के अनुरूप मिथ्या एव जढ जगत्‌ आरोप के वारण सत्य प्त्तीत्त होता है, जबकि शवर्प- 
दैतवाद के सन्तगगंत समस्त चिंत्‌ रूप जगत्‌ द्रप्टा को उचिन प्रतीत होता है। इस प्रकार अईत- 
वाद और शक्त्यदतवांद के दवितसम्बन्धी सिद्धान्तों में अन्तर होने के कारण दोनों के जमतू 
सम्बन्धी दृष्टिकोण में भी भेद मिलता है। यहा दोनो पिद्धान्तों के अनुरूप जगत्सम्बन्धित 
विवेचन विया जाएगा। 


बअद्वेदवादी भीर शबत्पद्वैतवाद के अनुसार जगत्‌ का स्वरूप 


अद्वेतवाद के पोपक शाकर बेदार्त के अन्तर्गत श्रातिभासिक, ध्यावहा रिव एवं पारमा- 
थितर रुप सेतीन प्ररार वौउत्ताए स्वीकार की गई हैं। प्रातिभासिव सत्ता का उदाहरण शुविति 
में भासित रजत, व्यावद्वारिक सता दा उदाहरण मायिद जगत्‌ और पारमायिक सत्ता का 
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मद्वेतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव-वेदान्तिकवाद ७ ३०४ 


उदाहरण परब्रह्म है। इस प्रकार शांकर अद्वेतवाद के अनुरूप जगत्‌ व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत 
होने के कारण परमार्य दृष्टि से असत्‌ है। अतः परमायं दृष्टि से असत्‌ होने पर भी जगत्‌ 
शशख्यंग अथवा बन्ध्या पुत्र के समान असत्‌ नहीं है। अतः व्यावहारिक दृष्टि से जहां जगत्‌ सत्य 
है, वहां पारमाथिक विचार के अन्तर्गत वह मिथ्या है। जैसा कि अभी संकेत किया जा चुका है, 
परमार्थ दृष्टि से तो ब्रह्म मात्र ही सत्य है । उक्त विचार के आधार पर ही बद्वतवाद सिद्धान्त की 
प्राण प्रतिष्ठा हुई है । इसके विपरीत शक्त्यद्वेतवाद के अन्तर्गत्त उक्त अद्वेतववाद विचारधारा की 
सत्तान्रय कल्पना स्वीकार नहीं की गई है। शक्त्यद्वतववद के समालोचकों ने तो व्यावहारिक 
सत्ता की कल्पना को अद्वेतवाद का वाधक माना है।' शवत्यद्वतवाद के समालोचकों का तक॑ है कि 
अनिर्वेचनीय सत्ता (व्यावहारिक सत्ता) के रूप में जगत्‌ की सत्ता को स्वीकार करना द॑तवाद का 
ही समर्थन करना है, परन्तु यह्‌ समीचीन नही है, क्योंकि क्षणभंगुर जगत परत्रद्मतत्व के समान 
सत्य नहीं है। परन्तु उसकी सत्ता को अस्वीकार करना भी असम्भव है | अतः भनिवंचनीय माया 
से जन्य जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता स्वीकार करने से अद्वेतवाद के प्रतिपादन में कोई बाधा नहीं 
पड़ती | यह और विचारणीय है कि जत्र जीव को ब्रह्मतत्व का साक्षात्कार हो जाता है तो उसे 
जगत्‌ भौर ब्रह्म का भेद नहीं दिखाई पड़ता। ब्रह्म वेत्ता स्वयं ब्रह्म रूप हो जाता है--' ब्रह्म॑विद्‌ 
ब्रह्म॑ंच मवति ।' 

शवत्यद्ैतवादी का विचार अद्व तवादी के उपर्युक्त विचारानुसार जगत्‌ के मिथ्यात्व के 
विपरीत है। उसे अद्व॑तवादी की न व्यावहारिक सत्ता स्वीकार है गौर न अनिर्वचनीयता | यह 
हम पहिले ही कह चुके है कि शवत्यद्व॑तवाद के अन्तगंत 'शक्ति' अह्दैतवादी की माया की तरह 
मिथ्या नहीं है । शवत्यद्व॑तवादी की शक्ति पूर्णतः सत्य है। अतः शक्त्यद्व॑तवादी का कथन है कि 
सत्य शवित से उत्पन्त जगत्‌ मिथ्या न होकर पूर्णतया सत्य है।' इस प्रकार शव्त्यद्व॑तवादी परि- 
णामवाद का समर्थक है और अद्वतवादी आरोपवाद एवं विवर्तताद का। इस प्रकार अद्व॑ेतवाद 
ओर शक्त्यद्वैतवाद सिद्धान्तों के जगत्‌ सम्बन्धी विचार में पर्याप्त भेद मिलता है। 


बद्वैतवाद और शक्त्यद्वैतवाद के अन्तगंत मोक्ष का तुलनात्मक विवेचन 


अद्दतवादी और शक्त्यद्॑तवादी दोनों का चरम साध्य मुक्ति है। परन्तु श।कत मत में 
शवित की उपासना भुव्ति एवं मुक्ति दोनों की प्रदात्री वतलायी गयी है। इस प्रकार शाकत मत 
में शक्षित के विना मुक्ति बसम्भव है ।* शाकत मत में जगत्‌ के विपयों का धर्मानुसार किया गया 
भोग मोक्ष का साथक ही है।* अद्वेतवाद और जक्त्यद्रेतवाद की मोक्षस्रम्बन्धिती विचारधारा 
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३०६ ए बद्वेंतवेदान्त 


का यह मौलिऊ भेद द्रष्ट्व्य है कि अद्वैतवाद सिद्धान्त के अनुसार बन्घत और मोक्ष का विचार 
वारमाथिक न होवर व्यावहारिक एवं मायिक है 7! परमाथंत आत्मा शुद्ध एवं मुक्त है । समस्त 
बन्धन अज्ञान जन्य हैं । बन्धघन और मोक्ष की चर्चा ठीक वैसी ही है जैसे कि किसी बन्ब्यश स्त्री 
का पुत्र खोजने पर उसवा दु ख झात्त करने के लिए अनेक प्रकार की सासत्वनाए दी जाएं।ँं 
परन्तु बडईतबादी की उपर्युवर विचार दृष्टि के विपरीत शवत्यद्रैतवाद के अन्तर्गत वस्धन एव 
मोक्ष क प्रइत व्यावहारिक अथवा कात्पनिक न होवर पूणतया ताज़िब है। शवस्यद्वैतवादी के 
मतानुसार वस्धन मोक्ष और जपत सत्यस्प हैं। बस्थन और मोक्ष ती दावी, शवित है। साधक 
साधना थे द्वारा मुबित प्राप्त करता है 
दोनो पद्धतियों वे सिद्धाल्तो वे बस्यनसम्बस्धी विचारों का यह सूक्ष्म अस्तर देसने 
पोप्य है जि अद्वेतवाद के अनुसार जीव अविद्या के बारण भिश्या जगत्‌ की सत्य समझा बर 
जगत्‌ के ममत्वादि दस्धन भ फस जाता है और दावत्यदंतवादी वे मतानुरप जीव जगा के 
वास्तवित रूप---वित्‌ रूप का साक्षारकार न करवे उसे अचित्‌ (जड़) समखकर जगत वे जड़ 
बन्बनों सम फसता है । अन्ततोगन्दा अ्द्दतवादी एवं दवस्यदंतदादी दोनो ही के विचार सर्व 
खल्विद वहा वे रूद में एयब्मित होते है । अद्वववाद के अनुसार मुबत जीव स्वय ब्रद्मा रूप हो 
जाता है और दकत्यईतदाद के अनुसार साधक स्वय शवित रुप हो जाता है।* 
मुक्ति की उपलब्धि में क्षान वी प्रक्रिया अद्दैववादी एवं शवस्यईतवादी दोनों वी दृष्टि 
में समान ही है। भद्वेतवाद सिद्धान्त के अनुसार जीव स्वच्पत ब्रह्म ही है उसकी जीव मज्ञा 
अविद्याजन्ध है । गशक्‍त्यद॑तवाद के अन्तर्गत भी जीद को शिव रूप बतलाया गया है।* अद्वैत- 
बाद दशन कै अन्तर्गत जीव और परमात्मा के ऐवय ज्ञान वे द्वारा मुनित वी प्राप्ति दतलायी 
गई है। इसी प्रकार शवत्यईतवाद दर्शन के अन्तर्गत भी जीव और आत्मा वे ऐप रूप योग का 
समर्यंन मिलता है।४ इसके अतिरिक्त अद्वतवाद दशन के अन्तगत जिस प्रकार मुमुझु के लिए 
शुभाशूम कम का त्याग एवं ज्ञान अतिवाय साधन के रूप में बतज्नाए गए हैं, उसी प्रकार शादत 
दर्शन में भी उनका महत्त्व स्वीकार किया गया है।* अई्डतवादी धकराचायं ने जिस प्रशार 
निर्मल अन्त वरण वाला को मोल का पात्र बतल्ाया है, उसी प्रकार शावत दर्शन मे भी जिनका 
अज्ञान क्षीण हो गया है, ऐसे निर्मल अन्त बरण वाले ज्ञानियों वो ही मुत्रित का भाजन वहा है।* 
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अद्व॑तवाद तथा अन्य विविध वैष्णव वेदान्तिकवाद छ ३०७ 


इस प्रकार शबत्यद्वतवादी के ज्ञानपक्ष पर शांकर अद्वतवाद का पूर्ण प्रभाव स्पष्ट दिखाई पड़ता 
है। यह प्रभाव इससे और सिद्ध होता है कि द्ाक्त मत में विदेह मुक्ति को स्वीकार करते 
हुए घंकराचाय के मत का संकेत भी दिया गया है ।* 

ऊपर किए गए विवेचन के अनुसार हमें वेदान्तिक अद्वतवाद एवं शक्त्यद्वेतवाद के 
सिद्धान्तों में भेद एवं अभेद दोनों मिले हैं। इसके बतिरिक्त शाकत तन के दार्शनिक सिद्धान्त 
को शव्त्यद्वतवाद के रूप में ग्रहण करने पर कुछ ऐसी समस्याएं रह जाती हैं जो अनुत्तरित हैं। 
यहां उनका निहूपण उपयुक्त होगा । 


शक्त्मद्वैतवाद की कुछ समस्याएं 


बवत्यईंतवाद नामक दाशनिक सिद्धान्त का प्रतिपादन शाकक्‍त ततन्त्रों का प्रमुख विषय 
नहीं है । यह तो शावत तन्त्रों के दाशं निक दृष्टि से किए गए समालोचन का फल है कि उनमें 
शबत्यद्वैतवाद नामक दार्शनिक सिद्धान्त का विकास मिलता है। परन्तु शावत तन्त्रों में शक्त्य- 
दतवाद नाम के दाशंनिक सिद्धान्त को स्वीकार करने में कुछ ऐसी समस्याएं रह जाती हैं, 
जिनका उत्तर शाक्‍त तन्‍्त्रों के अन्तर्गत अप्राप्त है। शाक्‍त तन्‍्त्रों का उद्देश्य किसी दार्शनिक 
सिद्धान्त की स्थापना न होने के कारण, शक्त्यद्व॑तवाद की इन समस्याओं को तन्‍्त्र शास्त्र का 
दोप नहीं कहा जा सकता । शक्त्यद्वतवाद की यह समस्याएं अधोलिखित हैं -- 

(१) बवत्यद॑तवादी ने एक ही शक्ति के चित्‌ शक्ति और जड शक्ति" या विद्या- 
मूर्ति और भविद्या सूत्ति के रुप में जो दो भेद वतलाए हैं, वे अद्वेतवाद की स्थापता में वाधक 
हूँ । 

(२) शक्ति के विद्यामूर्त और अविद्यामूर्ति ये दो भेद मानने पर यह शंका स्वाभा- 
विक है कि अविद्यामूर्ति परमार्थ सत्य है अथवा परिवर्तंनशील है। यदि इसे परिवर्तनशील 
माना जाएगा तो यह नितात्त असमीचीन है, क्योंकि शवित, जो परमात्मस्वरूप है, उसे परि- 
वर्तनशील कैसे माना जा सकता है ? इसके विपरीत यदि कहा जाए कि अविद्यामूर्ति परमार्थे 
सत्य है तो यह भी असंगत है, क्योंकि अविद्या मूति को परमार्थ सत्य के रूप में स्वोकार कर 
लेने पर तो मोक्ष का प्रश्न ही नहीं उपस्थित होता । इस प्रकार शाकत मत की अविद्या मूत्ति 
की कल्पना पूर्णतया भकत्यद्वैतववाद की विरोधिनी है। * 

(३) शबक्‍त्यद्वतवादी का कथन है कि शुद्ध चिंत्‌ शक्ति अपने चित्‌ रूप को आच्छल 
कर लेती है और द्रष्टा को अचित्‌ रूप में दिखाई पड़ती है! परन्तु शक्त्यद्वंतवाद के अन्तर्गत 
शक्ति के अपने चित्‌ रूप को आच्छत्न करने का कारण स्पष्ट नहीं है । 

शकत्यहंतवादी समालोचकों मे शाक्तगतसम्मत प्रकृति एवं बिक्ृति के एकत्व को, 
हत तथा अद्वैत मत के पक्षपातियों के महान्‌ इन्द्र को निवारण करने वाली प्रमुख देन के रूप 
में माना है ।* इन शावत सतानुयायी समालोचकों का विचार है कि जगत्‌ प्रकृति शक्ति का 








१. देहान्ते झाइवती मुक्तिरिति शंकरभापितम्‌ 
--[44 (ए०ऋरप्रद्याणतणा ए०]४९, 9. 96 से उद्बृत । 
२. चिच्छवितस्वेतनाहूपा जड्थक्तिजंडात्मिका ललिता सहस्ननाम १४१॥। 
३, 0 (एक्रावीद सिीदा/ंबधीदा:'व : एालंएटड ती गब्गमा३, एथारओ & 00. 
छावदाव5, 7- 200. 


३०८ ० बईतवैदास्त 


विकार होने के कारण सत्य है। अत झावत मत के अनुसार दंत भी है और अद्गेत भी | है। 
इमलिए है कि जगतु वे समस्त दृश्यमान पदार्थ सत्य हैं और अ्वेव इसलिए है कि चितू शवित 
वा अस्तित्व सदंत एवं सदा है ।' परन्तु यहा यह बहुना उपयुदत होगा कि शाक्तसन्प्रदाय 
उक्त सिद्धान्त की स्थापता में सफब नहीं हो सका है। म्ूलतया ब्रह्मस्पिणी चित्‌ झक्ति से 
विकार की उत्तत्ति की कह्दता ही तिर्षक है । जहा तक साधना पक्ष की बात है, बहा न द्वत 
सहायक है और न जईत ही । कुंलार्णव तन्‍्त्र में झिंत्र ने स्वयं कहा है कि कुछ हैत और कुछ 
अद्वत प्रिय हैं, परन्तु ये दोनीं ही मेरे वास्तविक स्वरूप वी नही समझते, जो दुतादँतविवर्जित 
है ।* 

ठन्द्र शास्त्र के प्रन्यी मे कलियुग में तान्त्रिक उपासना का विशेष महत्त्व बताया यथा 
है । वद्ी-पद़ी तो यह भी वह दिया है कि वलियुग में बिना आगमसार्ग के मति ही नहीं है।* 
बलियुग अन्य युगो वी मवेक्षा पाप एंव अनाचार का युग है। ऐसे युग मे ज्ञान के द्वारा मुक्ति 
वी उपलब्धि अत्यन्त दु साध्य है। इसीलिए तन्त ग्रन्थों मे, ताम्विक उपासना का वलियुग मे 
विधेष महत्व बतलाया गया है। तन्त्र शास्त्र दी शावत आराधना का जियय पारलौकिंक होने 
के साथ-साथ लौक्कि भी है। इस शास्त्र की इससे अधिक लौकिकता और क्या हो सकती है 
कि इसमें मंथुन मी आराधना का अग है । जाकर मत के अन्तगंत रशीपूजा के सम्र्थकी वा 
विचार है कि जिस प्रकार रगरेज रग के हारा किसी वस्त्र के वर्णचित्नो को दूर कर देता है, 
उसी प्रकार सम्भोगादि “विंपस्थ विषमौषधम्‌' के अनुसार साधक वी. वृत्ति कौ शुद्ध करने में 
समर्थ होते हैं (५ शत थह नि सक्ोच रूप से स्वीकार क्याजा सकता है कि तन्त्र मंत्र वी 
स्त्रो-पासना या झवित-उपासना के कारण झावत साधना ज्ञानपुष्ट बद्गेत साधना की अपेक्षा 
संघधिव सरल है। किसी-किसी समालोचक ने तो स्त्ी-उपासना से सम्बन्धित कोमलता को ही 
झातत आराधना ने प्रचार प्रसार का प्रधान कारण माना है ।६ 


वेदान्तिक सद्वतवाद और काइमीरी दवदर्शन का ईश्वराद्रयवाद 

कमलिका--दवव सन्‍्द्र की साथना का प्रपुख तत्व शिव तत्व है | चँँदिक वाल मे लेकर 
आज तक के साह्ठित्य में शिव तत्व कौ सावना के अनेक रूप मिलते हैं। यद्यपि एस० के ० बैल- 
बल्कर एद आर० डी० सनाडे प्रमुति भारतीय दर्शन वे समालोच विद्वानों ने शव तत्त्र का 
मूल रदशगम महाभारत से ही माना है,* परन्तु इस लेखक के दृष्टिकोण से शिव तरव का मूल 
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स्रोत हमें किसी न किसी ढुप में ऋग्ेेद में ही मिलना प्रारम्भ हो जाता है । ऋग्वेद में दद्र के 
स्वरूप का उल्लेख अनेक स्थलों पर मिलता है ( ऋग्वेद के अन्तर्गत ही रुद्र शिव को सर्वोच्च 
शक्ति का रूप दिया जा चुका था ।* यजुर्वेद का झतरुद्गीय अव्याय तो शिवाराधना के लिए 
प्रसिद्ध ही है । इस अध्याय के अन्तर्गत एक रुद्र के स्थान पर अनेक रूद्रों की चर्चा मिलती है। 
इसके अतिरिक्त रुद्र के लिए पश्ुपति, कपर्दी, जब॑ भव, भम्भु और शिव आदि झब्दों का 
प्रयोग भी किया गया है। अवर्ववेद के अन्तर्गत रुद्र के स्वरूप का वर्णन और उच्चतर स्थिति कै 
रूप में किया गया है। अथर्व वेद में भी रूद्र के अनेक नामों की चर्चा है, परन्तु वहां रुद्र के पृथक्‌- 
पृथक्‌ नामों के अनुसार पृथऋु-पृथक्‌ देवताओं की कल्पना भी की गई है। उदाहरण के लिए, 
रुद्र के नामों में से भव और घर्व को अयवंवेद में पृथकू-पृथक्‌ देवताओं के रूप में चिलित किया 
गया है और इन्हें द्विपदों एवं चतुप्पदों का शासक कहा गया है ।* अतपय ब्राह्मण एवं कोपी- 
तकि ब्राह्मग में रुद्र को उपम का पुत्र बतलाया गया है।* उद्ठ ब्राह्मपग्रन्थों में प्रजापति 
द्वारा दिए गए रुद्र के अप्ट नामधेयों--रुद्र, भर्व, उम्र, बशनि, भव, पशुपति, महादेव और 
ईशान नामों की चर्चा भी मिलती है । इनमें रुद्र, शिव, उप्र और मशति संहार शक्ति के सूचक 
हैं और भव, पश्ुपति महादेव और ईशान आरम्भक शक्ति के। पृद्य नृत्रों में रद्ध का उल्लेख 
भयानक देव के रूप म॑ मिलता है ।५ उपनिपदों में भी रुद्व शिव के स्वरूप का वर्णन विविध रूप 
से मिलता है। श्वेताइवतरोपनिषद्‌ के अन्तर्गत महेश्वर को मायी कहा है।* केनोपनियद्‌ में 
संकेत रूप से शिव की पत्नी के रूप में उमा की चर्चा मिलती है (केनोपनिषद्‌ ३।१२) । उत्तर- 
कालिक उपनियद्‌ अथवंणीप॑ में रुद्र का वर्णन विस्तृत रूप से किया गया है। अथवेशीयोंप- 
निपद में रुद्र का ब्रह्म रूप में भी वर्णव मिलता है!" वैदिक साहित्य के अतिरिक्त पुराणों में 
शिव-वर्णन के अनेक रूप उपलब्ध हीते हैं। महाभारत के भीष्म पर्व के अन्तर्गत अर्जुन के 
पाशुपतास्त्र मांगने और उसके प्राप्त करने का वर्णव किया गया है। अनुशासन पढे में कृष्ण 
के द्वारा महादेव के माहात्म्य का वर्णन भी मिसता है । शिव पुराण का तो प्रवाव विषय हो 
शिव के स्वरूप, महात्म्य एवं साधना का निरूपण है ! 

ऊपर किए गए विवेचन से हमें शव दर्शद की प्रामाणिकता एवं प्राचीनता का स्पष्ट 
रुप से ज्ञान हो जाता है। इस प्रकार वैदिक एवं उत्तर वैदिक साहित्य में जो रुद्र शिव एवं 
शिव के अनेक हूपों से सम्बन्धित वर्णन मिलते हैं, उनमें शैव दर्शत के तीजतत्त्त--शिव का 
उत्तरोत्तर विकास दिखाई पड़ता है । अनेक शैवानमों की रचना भी शव सिद्धान्त के उत्तरोत्तर 


विकास का ही फल है। 
बौव सम्प्रदाय--वामत प्राण के अन्तगंत शव, पाशुपत, कालदमन तथा कापालिक के 
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भैद मे चाट सम्प्रदायों का उल्तेण मित्रता है।” शकराचार्य ने अपने ब्रह्मसूतर भाष्य में माहै- 
इवरों के मत का उल्लेख बिया हैं।* माहेइवर शब्द को स्पष्ट करते हुए भामतीरार एवं रत्त- 
प्रमाकार ने बामन प्राण के कालदमत ने स्थान पर काशुणिक स्िद्धान्ती साभक सम्प्रदाय की 
घर्चा की है। अत्य सम्पदाय वामन पुराण के समान ही माने हैं । कारमिक सिद्धान्तों के हो 
स्थान पर शाकर भाष्य के टीकावा से ने १ 75क सिद्धान्ती नामक सम्प्रदाय का भी सवेत किया 
है रामानुज तथा केशव काईमीरी ने कारुक सिद्धान्ती वे स्थाद पर काल्ामुख दामक सिद्धात 
का उल्लेख किया है ।+ यामुनाचार्य ने भी कालामुख नामक सम्प्रदाय का निर्देश किया हैं। 
मेरे विचार से क्‍ालामुख कारक वय ही सल्कृत स्पान्तर है ! इस प्रकार पराशुपत, शव, काला- 
मुख, और काप्रालिक, ध्वों के ये चार विश्येप सम्प्रदाय हैं। इत सम्प्रदायों के अतिरिकता वीर 
दोव मत एवं वावसीर शव भत के नाग से दो और उत्तरकालिव सम्प्रदाय पिलते हैं | वीर शव 
मत का प्रचार दक्षिण भारत मे हुआ था और काइमीर चैव मत वा प्रचार-प्रत्तार उत्तर भारत 
में किया गया था । 

उपयुक्त पद सम्प्रदायो में से पाशुपत एवं शत्र सम्प्रदाय द्वेतवाद के रामर्थक हैं। उक्त 
दोनों वम्प्रदायों बे' अन्तगंत जीव (पशु) एवं लिव दोनो की पुयक्‌ सत्ता स्वीक्वार कौ गई है। 
इन सम्मदायों में प्रधान को जम दा उपादान कारण सिद्ध दिया गया हैं। परन्तु यहा यह 
उल्लेखनीय है कि उत्तर कालिक शव सिद्धान्त इंतवादी ने होकर विशिष्टादैवयाद का समर्थ 
प्रतीत होता है। वायवीयपहिता भादि उत्तरवालिक शव सम्प्रदाय वे ग्रस्थों वे मनुसार 
शिव उत शक्ति से सम्पन्न कहा गया है, नियम जीव और जगत्‌ वे मूल तन्व बर्त मान हैं। इसके 
अतिरित बापा|लिक एवं वालामुस सम्प्रदाय भी दँतानुसर्ता ही हैं। भईन वेदान्त के प्रस्था- 
पक झकराचार्य और कापालिका का विरोध तो प्रसिद्ध ही है। जहा तक कातामुख सम्प्रदाय 
का प्रश्न है, यह भी कापानिक सम्प्रदाम का ही उत्हृष्ट रूप है । जहाँ तक वीर धैव सम्प्रदाय के 
दाशंनिक सिद्धान्त की समस्या है इस सिद्धान्त के अस्तर्गतत शिव को स्थल' कहा गया है। यह 
क्या भी अद्वववा दिया के बह्म की तरह सन्‌, चित्र एंड आवरद स्वरूप है। परन्तु दोना सिद्धाता 
में यह विशेष अलर है कि वीरशेवर्तिद्वान्त के अनुर्प स्थल! अपनी सूक्ष्म शवित वे द्वारा 
लिगस्थल एवं अगस्थस रूपा में विभतत हो जाता है! लिगत्यल स्वय शिवरूप तथा आराध्य 
है और अंग स्वव जीव वा स्वरूप है। वीरशैव सिद्धान्त के उत्त वयन के विपरीत अद्वतवाद 
छिद्दान्त के अन्‍्दर्गत जीव द्रह्म दर बश्ञ या नाग ने होकर अविदयोपाधिक है। इसके साथ ही 
साथ अत मत दे अनुयायी एवं दौर शव मठानुयायी के शव्तिमम्बन्धी घछिद्धान्त में भी मत्तर 
है। अवेतवाद सिद्धान्त वे बनुख्य जहा परमात्मा वी दाज्खि साया मिथ्या है, बहा वीर शव 
विद्धान्त के अन्तर्गत रथल' रूप भी झकित में जीव एव जयत्‌ वे मूल तत्त्व वतंमान हैं। अत 





है वात पुराण दाद दा € ह। 

२ ब्० सु७, धा 5 मास २१२॥३७॥ 
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बार दंव सम्प्रदाय का दा निक सिद्धान्त अद्वठतवाद के समीप ने होकर--रामानुजाचार्य के 
विभिष्टाईतवाद धिद्धान्त के समीप है । परन्तु विभिष्टाहईतवाद एवं वीरशैव सम्प्रदाय के दाश- 
निक सिद्धान्त हि भी यह सूक्ष्म भेद विचारणीय है कि विभिष्टाइंतवाद मत में ब्रह्म के चिदचिद्‌ 
विभिष्ठ होने के कारण उसमें जीव एवं जगत्‌ के मूल तत्त्व स्थित हैं, जब कि बीरशव सिद्धान्त 
के अन्तर्गत यह भिव की गव्ति ही है. जिसके द्वारा वह सुर्प्टि करता है ।* उपर्युक्त पाशुपतादि 
पांच सम्प्रदायों के दार्शनिक सिद्धान्तों के अतिरिक्त काइमीरी गैवदर्धन के अन्तर्गत अद्व॑त्तवाद 
का बहुत कुछ समर्थन मिलता है। अतः यहां प्रथम काश्मीर गंव दर्शन के दाशंनिक सिद्धान्त 
का निरूपण किया जाएगा और फिर वेदान्तिक अद्वत के साथ उसका तुलनात्मक अव्ययन किया 
जाएगा । 


काशमी र-शैवदर्शन का सैद्धान्तिक रूप 

उत्त रकालिक भद्दे तिक शैवदर्शन का प्रचार क्षेत्र काश्मीर होने के कारण ही इस दर्शन 
का माम कास्मीर ध्षवदर्श्षन पड़ गया है। सूक्ष्म समीक्षा करने पर काइ्मीरी शव दर्शन के भी 
दो शास्त्रीय रूप मिलते हैं:-एक स्पत्द दर्शन और दूसरा प्रत्यभिज्ञा दर्शन । अतः यहां दोनों के 
सम्पन्ध में पृथक्‌-पृथक विवेचन केरना उपयुक्त होगा । 

स्पन्द दर्शव--स्पन्द दर्शन के प्रवर्तक स्पन्दका रिका के लेखक बसुगुप्त हैं! वसुगुप्त के 
ही शिप्य कललट स्पन्द दर्शन के प्रथम आचार्य हैं। इन्होंने स्पन्दकारिका पर स्पन्दसवृस्व 
नामक टीका लिखी है। इसके अतिरिक्त क्षेमराज आदि स्पन्ददर्शव के कतिपय अन्य आचार्य 
भी मिलते हैं। स्पन्ददर्श न के अनुसार शिव सर्वोच्च तत्त्व है । यह शिव तत्त्व कर्ता एवं कर्म तथा 
ज्ञाता एवं ज्ञेय रूप है।* यद्यपि यह झिव तत्त्व जाग्रतू, स्वप्न एवं सुपुष्ति अवस्थाओं में गतिशील 
रहता है परन्तु इसका ज्ञातृत्व कभी नप्ट नहीं होता । स्पन्दरर्गन का परमात्मा शिव सुख-दुःख, 
ज्ञान, ज्ञातृत्व एवं जडत्वादि से रहित होकर अदततत्व रूप है । 

स्पन्‍्ददर्शन के शिव तत्व को संप्तार की सृष्टि के लिए न प्रधान” जैसे उपादान कारण 
की आवश्यकता है और न अहँत वेदान्तियों की मिथ्या माया की ही आवश्यकता है। इसके 
अतिरिक्त स्पन्द दर्शन के अनुयायियों का शिव तत्व स्वयं उपादान- कारण भी नहीं है! वह 
स्वेच्छा से जगत की सृष्टि करता है। इस प्रकार स्पन्द दर्शन के अन्तर्गत परमात्मा-संकल्प मात्र 
से अपने अद्वितीय स्वभाव से जगत्‌ की उत्पत्ति और संहार का कारण है ।* यदि कहा जाए कि 
बिना उपादान कारण आदि की सहायता के परमेदवर-शिव किस प्रकार जगतू की सृष्टि-रचना 
में समय होता है, तो इस सम्बन्ध में यह कहना संगत होगा कि जिस प्रकार मृत्तिका एवं वीजादि 
कारण के विना ही योगियों की इच्छा मात्र से घट आदि कार्य उत्पन्त होते हैं, उस्ती प्रकार पर 
भेश्वर भी बिना उपादानादि कारण के जगतु की सृष्टि करने सें समर्थ होता है ।* स्पन्द शास्त्र 





(06तगालटललठत #णाऊ ० 59 २, 5. फब्रापब्य:क्, ४०. ५, 9. 398. 


स्पत्दका रिका, पृष्ठ २६ ! 


वही ०, पृष्ठ ५ 
अनेनस्वभावस्य॑व शिवात्मकस्य संकल्पमात्रेण जगदुत्मत्ति संहारयो: कारणत्वसू ।--स्न्द 


कारिका-१ पर कल्लट की वृत्ति 
५ माधवाचार्य : स्वदर्णनसंग्रह, पृष्ठ १७छ४। 


हु हुए दए दू० 


३१२ प धद्दतवेदान्त 


के प्रवतंक आचाये वधुगुप्त ने भी परमेश्वर बो उप|दानादि सामग्री एवं मित्ति के विना जगत्‌ 
रूप बित का निर्माता कहा है । 

जहां तक मनेव जीवों वा प्रश्न है, यह परमेश्वर शिव के ही रूप हैं। परमेश्वर शिव 
अपनी माया दवित के द्वारा अनेक जीवो के रूप में दृष्टिगोचर होता है और अपनी व्यतिरिव्त 
पराशक्त को ज्ञान एव शेय भाव से अवभासित व रता हुआ जाग्रत, स्वष्त दशा के व्यवहार का 
सचावलन करता है ।'* 

स्पन्ददर्शन वे आधार पर मगवान्‌ शिव एव जगनु वी अईतता वा निरूपण करते हुए 
स्पत्दवारिका के टीवाकार क्षेम्राज का कथन है कि भगवान शिव अपने स्वातम्त्रय भाव से 
अपूयथक जगदू के रूप को स्वभित्ति पर उती प्रवार पृथक रुप से प्रकाशित करता है, दिस प्रकार 
कि दर्पण नगर वास्तविव' चार से अपूषक होते हुए भी पृथव रूप से प्रकाशित होता है |" जहां 
तक परमात्मा शिव का जगत्‌ के व्यवहारो से द्िप्स होने का प्रश्न है, वह जगतु के व्यवहारो से 
उसी प्रकार निलिप्त रहता है, जिस प्रकार कि दर्पण प्रतिविस्दित होने वाले पदार्थों से अस्पृष्ड 
रहता हैं। इस प्रकार स्पन्ददर्शन के आचार्यों ने शिव की परमार्थ एवं अद्वत तत्त्व के छप में 
स्पापना करते हुए अद्वेतवाद सिद्धान्त वा ही समर्थव किया है। स्पन्दर्शन के अनुसार जीव 
भौर शिव में अभेद है। परम्तु जीव 'मल' के कारण झिंव रूपता को प्राप्त करने में असमर्थ होता 
है। इस 'मल! के भी ठीन भेद है--आणव, मायीय और कार्मण। आशव मल के कारण जीव 
अज्ञान के कारण सपने व्यापक स्वकृप को भुकाकर जपने में अपूर्णता वा अनुभव करता है। 
इसके भाथ ही साथ आशव मसल के कारण जीव देहादि को आत्मरूप मान लेता है। दूएरे प्रकार 
का मत 'मायीय' मल है| मायीय मल के प्रभाव वे कारण जीव देह रूप में सपतार में भ्रमण 
ब्रता है । अत वरणादि की प्रेरणा से जब इन्द्रिया कियाप्तील होती हैं तो कार्मण मल की 
उत्पत्ति होती है। कार्मण मल बी उत्पत्ति वा कारण यह कर्म हो सता है, जिसके विपय में 
कर्ता की सुस्त एव दु ख के दाता सत्‌ मोर असर कर्म की धारणा बन गई है।* 

उपर्युक्त मत का मूल 'ताद' है। नाद शिव की दावित का स्त्री रूप है। उसी से झब्द 
वी उत्पत्ति होती है । नाद वे मल बा भूल होने वा कारण यह है कि कब्द के बिना वर्म के 


१. अतएवोक्त बसुगुप्ताधार्ये --- 
विछ्पादानसम्भारम भित्तावेवतरखने । 
जाच्चित्रम्‌ नमस्तत्म क्लाइलाध्यायशूत्रिने ॥ 
“+माषवाचार्य सर्वेदर्शन सग्रह, पृष्ठ १७४ १७। 
२ परमेश्वर शव स्वमायावश्ान्तानाक्षेत्रज्ष रूपतयाव मासमान स्वामिव व्यतिरिकता परा शवित 
शानशैयभावेनावभासयन्‌ जागरस्वप्नदशा व्यदहारमुद्मादपति ] --म्परदकारिया १८ 
पर राम की टीका, तथा दैेखिए--/. 2. एॉबटफवा पिच्फुणा तव इिद्काएी णि 
डिद्वाग्फता, 9745883 84 ((णात्टा८वे १रछाऊ 050 ऐ ( फाजातबनोव7, ४० 3, 
ए०8०, 204 ) 
हे अपितुस एवं भगवान्‌ स्वस्वातन्यथादतनिरिक्तामपि जतिरिक्तामित जगदरूपता दवमित्तो 
दर्षणनगरवत्‌ प्रकाशयन्‌ स्थित ।--र्पन्दवा रिका २ पर क्षेमरान की टीका, स्पन्दर्निणंय | 
४. देखिए--क्षेमप्ज शिवमुश्न॒विमानिणी, सूच, १,२ और ३ (?४७शाह्ते 99 486 ६०४ 
या ए0श्ट्रागागगदा।) 


महंतवाद तथा अन्य विविध वैष्णव वेदान्तिकवाद छ ३१३ 


आधार भूत भाव कारक एवं प्रेरक नहीं हो सकते। जब गम्भीर चिन्तन एवं सुदृढ़ योग के द्वारा 

साधक के हृदय में परमेश्वर का रूप प्रकट होता है और तत्फलस्वरूप समस्त सीमित भावों का 

विलय हो जाता है तो समस्त मलों की निवृत्ति हो जाती है। इसी स्थिति में जीव परमात्मा 
रुप को प्राप्त हो जाता है। स्पन्द दर्शन में परमात्मा के साक्षात्कार को 'मैरव” कहते हैं।* 
स्पत्ददर्शन की यही संक्षिप्त रूप रेखा है । 

प्रत्यभिज्ञा दर्शन--प्रत्यभिन्ना दर्शन भी स्पन्द दर्शन के समान अहंत मत का ही समर्थक 
है | माधवाचारं ने प्रत्यभिज्ञा के निम्नलिखित तीन अर्थ बतलाए हैं -- 

(१) वाह्याम्यन्तर ज्ञान खुखादि समस्त सम्पत्तियों की सिद्धि तथा तत्वप्रकाश और उसकी 
पूर्ण प्राप्ति जिस प्रत्यनिज्ञा से हो, ऐसे महेब्वर की प्रतिमा के अभिमुख ज्ञान का नाम 
प्रत्यभिना है। 

(२) प्रत्यभिन्ना का एक लौकिक व्यवहार भी देखने में आादा है। उदाहरण के लिए, लोक 
व्यवद्वार में सोड्य॑ चैत्र: (यह वही च॑त्र है) इत्यादि स्थलों में अभिमुख वस्तुविपय के 
जो नान हैं उन्हें प्रत्यभिया कहते हैं । 

(३) तीसरे प्रकार को प्रत्यभिज्ञा, दर्शन से सम्बन्धित है । प्रत्यभिन्ना दर्शन के अन्तर्गत पुराण, 
आगम एवं अनुमानादि से ज्ञात तथा परिपूर्ण जक्तिमान्‌ परमेश्वर के अभिमुख होने पर, 
स्वकीय आत्मा के विपय में, अनुसन्धान द्वारा 'मैं वही परमेश्वर हूं' इस प्रकार का जो 
ज्ञान उदित होता है उसे प्रत्यभिज्ञा कहते है ।* 

प्रत्यभिज्ञा का उपर्युक्त तृतीय स्वरूप अद्वैन वेदान्त के स्वरूप ज्ञान' का रूप है! इस सम्जन्ध में 

तुलनात्मक विवेचन यथास्थान आगे किया जायेगा। प्रत्यभिन्ना दर्शन के अनुस्तार जीव, जो 

स्वरूपत: परेश्वर शिव का रूप है, अज्ञान के कारण अयने स्वरूप को पहिचानने में अग्क्त रहता 
है। जिस प्रकार कि कोई नाथिका प्रेमी नायक के गुणों को सुन, उस पर आसक्त एवं कामा- 
तुर होकर, विरह पीड़ा के सहने में असमर्थ हो मदनलेखा के आलम्बन से अपनी विरह विदीर्ण 
अवस्था का निवेदन करती है तया वैगपुर्वक नायक के पास पहुंच कर उसका अवलोकन करने 
पर भी पूर्व-अपरिचित एवं जनसाधारण के समाव होने के कारण, अपने भाव को व्यवतत नहीं 
कर सकती, परन्तु किसी के द्वारा यह विदित होने पर कि (तुम्हारा श्रिय पुध्प यही है अपने 
हृदयगत भाव को स्पष्ट कर देती है, उस्ी प्रकार स्वात्मा में विश्वेश्वरात्मा भासित होने पर 
भी, विश्वेश्वरात्या का प्रकाश गुणवरामर्श के बिना पूर्णता का सम्पादन नहीं करता। 
परन्तु जब गरुण-बचनादि से सर्व नत्व, सर्व कर्तृ त्त आदि रूप परमेश्वर के उत्कप॑ का ज्ञान हद 
जाता है तो जीवात्मा पूर्णतया आत्म स्वरूप को प्राप्त हो जाता है ।* यदि कहा जाए कि पूर्ण 
प्रकाश स्वरूप परमात्मा जीव रूप को प्रकाशित करने में क्यों असमर्थ रहता है तो इस विषय 
में यह कहा जाएगा कि जिस प्रकार प्रेमी नायक अनेक प्रार्थनाओं द्वारा प्रेमिका कै समीप स्थित 
होने पर भी अपरिचित होने के कारण एवं साधारण पुरुषों के समाच होने के कारण रमण 
करने में समर्थ नहीं होता है, उसी प्रकार आत्म स्वरूप से प्रकाशमान विश्वेदवर भी पूर्व 





१. भिवसूत्रविमशिणी, १, ५। 
२. मात्रवाचार्य : सर्वदर्शनसंग्रहू--पअत्यभिन्ञा दर्शनम्‌ | 
३. वही । 
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अपरितवित होने से विज वैभव प्रकट नही करता | प्रत्यभिज्ञा शास्त्र के अन्तर्गत परमेश्वर मनन्‍्त 
शक्तियों से सम्पन्त है। इन अतन्त बक्तियों मे बितू, आमन्‍्द, इच्छा, गान और क्रिया झक्तियां 
विश्लेप हैं| परमैश्दर अपनी दितू शवित से प्रभावित होकर ही विभिन्‍्त जायतित विययो के रूप 
मैं भावित होता है। यह परमेश्वर का योगी रूप है। इस प्रकाश योगी रूप में परमेश्वर जधि- 
प्ठान की अपेक्षा नहीं रखता ।* इस प्रकार प्रत्यमिज्ञा दर्शव के अस्तर्गंत परमेश्वर घिव अद्वंत 
सत्य रूप हैं। आनन्द शवकित के द्वारा परमेश्वर स्वाभाविक आह्लाद का निरपेक्ष अनुभव करता 
है । इच्छा शक्ति के कारण परमेदबर स्वतत्त्र तथा अवाधित इच्छा शक्ति से सम्पस्त है। धान 
शकित से वहू आनन्द ज्ञान सम्पस्न है. और किया शक्ति से उतमे सर्वाकार प्रहण करते वी योग्यता 
है।* 

अईत सत्य रूप परमेरव रश्षिव को पिद्ध करने वे लिए किसी प्रमाणास्तर की आवश्य- 
नही है, क्योंकि वह सर्वप्रमाण पृष्ट हैं। तस्त्ालोककार ने शिव तत्त्व का वर्णन मायाण्द 
सज्ञित ब्रह्म के रूप में किया है।' तन्त्रालोक के उक्त प्रकरण में मायाण्द के द्वारा मायीय शिव 
की सृष्टि बदलाई गयी है परत्तु यहा यह उल्लेखनीय है कि तस्वालोककार अभिनव गुप्त 
द्वारा निरिष्ट परमात्मा की पाया स्वत वेदान्तल एवं सास्पादि वी माया से भिन्‍न है । उन्होंने 
माया को योयना त्मिका पारमेश्वरी इच्छा दावित के रू में चित्रित किया है। इसके अतिरिक्त 
राजानक क्षेम्रराजाबार्य ने परमेशवर की माया के स्वरूप का निरूपण प्रह ति,! आवरएशवबित, 
एवं दक्ति” के रूप में ही बहुलता के साथ किया है । 


स्पन्द दर्शन और प्रत्यमिनज्ञा दर्शन 


प्राय काइमी रवर्दर्भन के मूल लेखकों एवं आलोचकों ने सपन्द दर्शन एवं प्रत्यभिता 
दर्शन के सिद्धान्तों का पृषक्‌-पुधक निरूपण एवं विवेचन ने करके दोनों सिद्धान्तो को पिला 
दिया है | स्वय माभवाचार्य ने ही स्पन्द दर्शन एवं प्रत्यमिज्ञा दर्शन का पृथक रूप से विवेचन 
नहीं किया है । यद्यपि ढा० बुहुतर ने माधवाचार्य द्वारा स्वदशेततश्रह के अन्तर्गत विवेचित 
शेवदर्शन को ्वन्ददशन का ही रूप माना है” परन्तु बुहुलर महोदय का उक्त कथन तनितान्त 
असगत है। अपने मत की पुष्टि में मेशा तक॑ है कि माधवाचार्य ने प्रत्य भिज्ञा दर्शन की स्पस्ट 
करते हुए शिंद सूत--चंतन्यमात्मा तथा बसुगुप्त की एक का रिका को उद्धृत किया है (६ इसके 
विपरीत माघवाचायय ने सर्व दर्शन संग्रह के अन्तर्गत व दर्शन का विवेदन करते सप्तम स्परद 
दर्शत के प्रवतंक आाचाये वनुगुप्त अथबा उनके ज़ित्ती भ्रन्‍्यथ का उल्देख तक नहीं किया है । 
इससे हम दस निष्कर्य पर पहुंचते हैं कि माथवाच।यं दादा विवेचित शव दर्शन को स्पन्द दर्शन 


१. ईश्वर प्रसयभिक्ासुत, ५०६१ 

६. शिव सूत्र विमकश्षिणी, प० ५॥ 

३० धलातोक ४ा१८६॥ 

४ तन्वातोक ४। २५४ तया इसी स्थल पर देखिए जयरव की टीका । 
४० प्रत्यमित्ा हृदन-ह॥ 

हू. बढ़ी, १७॥ 

७ वही, ५१ 

द॑ 5, ऐिपमाटरएड ८850, 875-]878, 

8_ छछा [७6 हुत 94-95 
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का मौलिक एवं सही सैद्धान्तिक रूप नही कहना चाहिए । इपके अतिरिक्त माधवाचार्य द्वारा 
विवेजित झंव दर्शन एवं वदुगुप्त के स्पन्द दर्शन में भेद भी है। उदाहरण के लिए, शैव दर्शन 
में शिव केवल निमित्त कारण है उपादान कारण नहीं,' परन्तु स्पन्द दर्शन के अन्तर्गत परमेश्वर 
शिव संकल्प मात्र से हो सृष्टि की उत्पत्ति करता है। जहां तक स्पन्द दर्शन एवं अत्यभिन्ना 
ह दर्शन के संद्धान्तिक भेद का भ्रश्त है, नीचे दिए गए विवेचन के अनुसार वह पूर्णतया स्पष्ट 
है। 
स्पन्द दर्शन एवं प्रत्यभिज्ञा दर्णन के सिद्धान्तों के अन्तर्गत यह मौलिक भेद है कि स्पन्द 
शास्त्र के अनुसार ध्यान के द्वारा साधक को पहले भैरव या महेश्वर का चित्त में दर्शन होता है 
ओर फिर समस्त मलों की निवृत्ति होती है, जिससे परमेश्वर का साक्षात्कार होता है, इसके 
विपरीत प्रत्यभिज्ञा झास्त्र के अन्तग्रंत जीव का अपने को ईइवर रुप जानना ही परमेश्वर के 
साक्षात्कार का साधन है ।* प्रत्यभिज्ञा झास्त्र के प्रतिपादक आचाय॑ सोमानन्दनाथ का मत 
हैं कि एक वार प्रत्यक्षादि प्रमाण अथवा गुरुवाक्य यद्‌वा दृढ़ युवितयों से सर्वभावस्थ शिवत्तव 
का ज्ञान होने पर क्रिर अन्य साधनों अथवा भावना का प्रयोजन नहीं है। उदाहरण के लिए, 
सुवर्णादि का यथार्थ ज्ञान होने पर उसके साधन कसौटी आदि से प्रयोजन नहीं होता ।* 
ऊपर किए गए विवेचन के अनुसार स्पन्दशास्त्र एवं प्रत्यभिज्ञा शास्त्र का भेद स्पष्ट 
प्रतीत होता है, परन्तु उक्त दोनों शव दर्णेत प्रद्धत्तियों के अन्तर्यंत् अद्भेतवाद की ही पृष्टि मित्रत्ती 
है दोनों ही दर्शन पद्धतियों में जीव एवं परमात्मा के ऐक्य की बात कही गई है। दोनों ही 
के दा निक विचारों के अनुसार जीव परमणिव रूप होते हुए भी अज्ञान वद् अपने स्वरूप को 
* भूला रहता है। सृष्टि, परमेश्वर की इच्छा शवित का फल है, यह सिद्धान्त भी दोनों ही पद्ध- 
तियों में मान्य है। इस प्रकार स्पन्दवादी एवं प्रत्यभिज्ञावादी, दोनों ही ईश्वराद्यवाद के सम- 
थक है। यहां कावमीरी शैव दर्शन के इन स्पन्दवाद एवं प्रत्यभिज्ञवाद सिद्धान्तों का वेदान्तिक 
अद्वेतवाद के साथ तुलनात्मक अव्ययत्त किया जाएगा। 
स्पन्द ज्ञास्त्र एवं प्रत्यभिज्ञा शास्त्र का ईश्वराह्यवाद और वेदान्तिक अद्वेतवाद 


(तुलनात्मक विवेचन) 

_ काइमीरी शैव दर्शन के अन्तर्गत स्पन्ददर्शन एवं प्रत्यभिज्ञादश्शन दोनों ही अद्व॑तवाद 
की पुष्टि करते हैं। परन्तु इन शव सिद्धान्तों एवं वेदान्त के अद्वतवाद तिद्वान्त में समानता के 
साथ ही असमानता भी है। यहां इन दर्शन सिद्धान्तों की अद्वतवाद सिद्धान्त के साथ समानता 


तथा असमानता के आधार पर तुलनात्मक अव्ययव किया जाएगा। 
वेदान्तिक अहैतवाद और स्पन्दवाद तथा प्रत्यभिज्ञावाद, इन तीवों सिद्धान्तों में तत्वत: 





१. ए0णा€८०१ (०ज८्ध ० 59% ९, 6. छ्नक्लावेक्रा।वा, ४०, 9, 9. 202, 203 
२. वही, ५४०, 7९५, 9. 287 मु 
३. एकवारं प्रमाणेन शास्त्राद्मागुरुवावयत: 
ज्ञाते शिवत्वे सर्व स्थे प्रतिपत्या दृढत्मना ॥ 
करणेन नास्ति कृत्य ववायविभावनया सक्षत्‌ । 
ज्ञाते छुवर्ण करण भावना वा परित्यजेत्‌ | --शिवदृष्टि (सर्वद्र्णन संग्रह, पृष्ठ १६६ से 
उद्धत) 


३१६ एप अडईतदेदास्त 


जीव एवं परमादगा वा ऐकय स्वीकार किया गया है ) यह बात दूसरी है कि वेदाल्तिक अद्वैत- 
बाद के अन्तर्गत सर्वोच्च संता ब्रह कहलाती है और इन शै व सिद्धान्तो में सर्वोच्च सत्ता को दिव 
कहा गया है। शैव दर्वन के ग्रन्थो में शिद का ब्ह्यरूप मे वर्णन भी उपलब्ध होता है। इसके 
अतिरिक्त जिस प्रकार कि वेदान्तिक अद्वववाद के अनुसार अविश्या जोव के स्वरूपज्ञान में 
वाघक है, उसी प्रकार स्पन्‍्दशास्त्र के अन्तर्गत आणव, झायीय और कार्मणं मत जीव के पर- 
मेश्वर-साक्षात्कार भ॒ बाभा उत्तन्‍्त करने हैं! अत बेदान्त वी अववद्या निवृत्ति के समान ही 
स्पन्द दर्न मे भी जंव उदत विविध मदर वा नाग हो जाता है तो जीव को परमेश्वर वा 
साक्षात्वार होता है। इस विविध मसका निरूपण हम स्पन्द दर्शन का विवेचन करने समय कर 
चुते हैं। स्पन्द देशन में आचार्य क्षेमराज ने जम्त्‌ के सम्बन्ध में जी दर्पणनगर का दृष्दान्त 
दिया हैं," उसमे परमात्मा वे, जगत्‌ से अस्पृष्ट रहने का तात्पय्ं ही प्रमुख है।* शाकर वेदान्त 
के अन्दर्गत भी परमात्मा साया और सायिक जगत से अस्पष्ट ही रहता है ।* 

उपयुक्त सपानताओ वे आयार पर स्पन्ददक्षन पर वेदान्तिक अद्वेतवाद का स्पष्ट 
प्रभाव देखा जा सकता है। परन्तु उपर्युदा समानताजा वे जतिरिका वेदान्तिय' अद्वतवाद एव 
स्पन्द दशन के अद्वेतवाद मे भेद भी मिलता है! उदाहरण के लिए अद्वंत वदान्त के अन्तगंत 
ब्रह्म, माया दवित वे द्वारा जगत्‌ का उपादात कारण एवं निशमित कारण दोना है, परन्तु 
स्पन्ददर्ग न के अनुसार परमेश्वर कों जगत्‌ की सृष्टि के लिए उप्रादानादि की अपेक्षा नहीं 
है।* बह तो कल्प मान से ही जगत्‌ की सृष्टि करता है । इसके साथ-साथ वेदान्तिक अद्वेत- 
दाद एवं स्पन्दरवाद दशन का यह भेद भी द्रष्टव्य है कि वेदान्तिक अद्टतवाद से जगत मायिक 
हान दे कारण पिध्या है परन्तु स्पद दंत के अनुमार छग्रत्‌ परमेश्वर वी इच्छा से उत्पस्त 
होने के कारण सत्य है। यहा यह विशेष रुप से विचारणीय है कि जगत्‌ के शिवल्वरूप होते 
के कारण स्पन्द दर्शन की अद्भेवता में बाधा नहीं पढ़ती । 

प्रप्रशिना दर्शन की प्रत्यनिज्ञा बहत देदान्त वे स्वष्प्पज्ञान का ही अपर नाम है। 
प्रत्यमिज्ञा दर्शन वे अनुरूष जीव बस्तुत शिव रूप ही है परन्तु भज्ञानवश शिवरूपता को भूला 
रहता है । जद जीव को अपने शिदत्व का प्रत्यभिन्नान हो जाता है तो बह स्वय पझिवहूप हो 
जाता है| यही बात वेदान्त के सद्देतवाद वे सम्दन्ध मे भी है। जीद अविधादश अपने स्वसूप 
ब्रह्म को भूलना रहता है और जव अविद्या की निदुत्ति हो जाती है तो जीव ब्रह्मरुपता को 
प्राप्त हो जाता है। इस प्रवार प्रत्यभिता दर्शन एवं वेदान्तिव जद्वतवाद दोनों के ही अनुमार 
जीव स्वरूपत शिव एव ब्रह्म रूप है । परन्तु प्रत्यभिनां दर्मत और वेदाल्तिर अद्वनवाद में उप- 
यूतत साम्य होते हुए भी भेद की रेखा भी स्पष्ट दिखाई पड़ती है। विना किसी उपादान ने 





१. जगदुरूपता स्वभित्ती दर्पणनगरदत्‌ ध्रकाशयत्‌ स्थित । 
“प्पदका रिवाया ३ पर के मराज की टीवा--स्पन्द निर्धय। 
२ वह गरोाएड्ागतता णैीवगाराएा 75 छाए बज़्राट्य्!द 0 धंड दादा ग9 
कद बच शील्टाटत 97 धर दाच्याणा --एजैाल्टादत 'जठतु5ऊ 5 धाए हर 0. 
छाउश्च857:57, ४० 2, ए 209 
३. एवं परमास्मात्रि ससार सायप्रानप्तस्पृब्या ।--म्र० सू०, शा० भा० २॥१।६। 
४. सर्वणदेन उपादानादिनेरपेद्य कर्तत्वनितम्‌ 
“रतदकारिका २ पर क्षेमराज की टीका! 
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महेश्वर द्वारा सृष्टि की उत्पत्ति वेदान्तिक अद्गतवाद के विवरीत है । जैसा कि कहा जा चुका 
है, प्रत्यभिज्ञा दश्शन में, वेदान्तियों के नद्देतदाद की तरह परमेश्वर माया के कारण जगत्‌ का 
उपादान कारण नहीं है। इसके बतिरिवत प्रत्यभिजादर्शनानुगत महेद्वर की इच्छा एवं क्रिया 
इक्तियां भी अद्व॑त वेदान्त के पारमाधिक एवं कूटस्थ ब्रह्म के लक्षणों के विपरीत है। 

अभी जो विवेचन क्रिया गया है, उससे यह स्पष्ट है कि काश्मीरगंददर्गन के स्पत्द 
एवं प्रत्यभिजाशास्त्र के ईश्वराह्मवाद के सिद्धान्त शकराचार्यप्रतिपादित अद्वतवाद से 
अभिन्‍त एवं निन्‍न दोनों हैं। परन्तु उपर्युक्त साम्यमुलक अध्ययन के आधार पर यह कहना 
पक्षपात पूर्ण न होगा कि काइमीर सैँव दर्भन का ईव्वराद्ययवाद का सिद्धान्त जाकर वेदान्त के 
सद्देतवाद सिद्धान्त से पूर्णतया प्रभावित है । 





वेदान्त का अद्वेतवाद भौर योगवासिष्ठगत अद्वैतवाद : तुलनात्मक विवेचन 
योगवासिप्ठगत अद्व॑तवाद एवं कल्पनावाद तथा बोगवासिष्ठानुसार जीव, जगत्‌ एवं 
मुक्ति आदि सिद्धान्तों का निरूषण द्वितीय अध्याय के अन्तर्गत किया जा चुका है | बोगवा सिष्ठ 
दार्गूनिक सिद्धान्तों का सुक्ष्म अनुभीलत व होने के कारण कतिपय समालोचक योगवासिष्ठ 
के अद्वतवादी विचार को गांकर अद्व॑तवाद से कुछ भिन्‍न प्रतीत होता है। निःसन्देह इन दोनों 
सिद्धान्तों में कुछ ऐसी समानताएं हैं, जिनके आधार पर ये दोनों सिद्धान्त समान प्रतीत होते 
हैं । योगवा सिप्ठ एवं शांकर भद्वैतवाद में समानता के अथोजिखित स्पल मिलते हैं। 

(१) भांकर अद्वतवाद एवं योगवासिप्ठयत अद्व॑तवाद, दोनों ही दर्शन पद्धतियों के 
अन्‍्तर्गत निमु ण ब्रह्म को सर्वोच्च उत्ता के हूप में स्त्रीकार किया गया है । 

(२) जीव और ब्रह्म के ऐक्य के द्वारा अद्व॑तवाद का प्रतिपादन भी दोनों दर्शन पद 
तियों में समान ही है । 

(३) भशांकर अद्वेतवाद एवं योगवासिष्ठगत अद्व॑तवाद दोनों में ही जगत्‌ के मिथ्यात्व 
का निरुपण किया गया है। यह वात दूसरी है कि दोनों के मिव्यात्वतम्बन्धी दृष्टिकोण में 
अन्तर है। इस अन्तर का उल्लेख आगे किया जाएगा । 

(४) दोनों ही सिद्धान्तों के अन्तर्गत जीवन-मुक्ति एवं विदेहमुक्ति के रूप में मुक्ति 
के दो भेद किए गए हैं। परन्तु जैसा कि आगे विवेचन करेंगे, दोनों सिद्धान्तों के जीवन-मुक्ति 
सन्वन्धी विचार में भी भेद है। है ही 

(५) झांकर वेदान्त और योगवासिण्ठ के अन्तर्गत प्रदत्त अनेक दृष्दान्तों में भी 
समानता है । उदाहरण के लिए मंकराचार्य के “रज्जूसय एवं मृगतृष्णिका' आदि दुष्टास्त 
योगवारसिप्ठ में भी मिलते हैं ।* इसके अतिरिक्त शांकर वेदान्त के अन्तर्गत दिया गया इन्द्र- 
जाल का उद्ाहरण भी योगवासिष्ठः के अन्तर्गत मिलता है | इस प्रकार शांकर अद्वततवाद एवं 
योगवा सिप्ठगत अद्दतवाद के अनेक स्थलों में साम्य मिलता है। अब यहां कुछ ऐसे महत्त्वपूर्ण 
विचार स्थलों का उल्लेख करेंगे, जिनमें शांकर अद्वतवाद और योगवा सिप्ठगत सिद्धान्तों में 


परस्पर भेद की प्रतीति होती है। 


हर 6 





१. मादृक्य कार्रिका, श्ा० भा० १६ 
२. योगवासिप्ठ ४४४५॥२६, ४१॥७। 
३. मिलाइए-ब्र० सु०, शा० सा० २। १६ तया यो० वा० ३६४६॥। 


३१८४ घ मईतवेदान्त 


(अ) शाकर अईवैनवाद ऐिंद्वास्त के क्नुद्प परमार सत्ता बहा को सेतु तत्त के रूप 
मे हतीजार किया गया है। ब्रह्म वे सम्दर्य मं असदवाद या घुस्यवाद सम्बन्धी क्रम के निवार- 
णाये शद्राचाये ने स्पष्ट कहा है कि दिक्‌ देश गुण, गति और फल भेद से शून्य, परमार्पसत्‌ 
अह्य ब्रह्म मन्दवुद्धियों को असत्‌ के समान प्रतीत होता है।' भाचाये शकर का केभन है कि 
ब्रह्म ही चरम सत्य है. न हि क्षमाद रे इपते विपरीत बोगबासिष्ठ के अस्टर्गत बहा को सतत 
से मानव र सुन्थ रूप बहा गया है ।* यहां यह उल्तैस करना ही स्थाय संगत ही गा कि मोगवा- 
पिष्ठ में ब्रह्म वो शूस्य एवं अगूस्य तथा सत्‌ एवं असत्‌ से विवक्षण भी वहा है ।४ परम्तु इसके 
विपदशोत भाकर अद्वतवाद के अस्तगंत ब्रह्म जैसा कि ऊपर कहा गया है सत्‌ तथा असत्‌ से 
विलक्षण न होकर पूर्ण तथा सन्‌ है। इस प्रतार झावर अद्दत एवं योगवासिप्ठयत अद्त सम्बस्धी 
सिद्धान्तों के अत्तगंत ब्रद्या के सत्‌ पक्ष के सम्बन्ध में महानू अस्तर है । 

(भा) योगवासिष्ठ दक्षत के अन्तम त अनेक स्थला पर जगत्‌ वी स्वलता एवं विज्ञान 
मात्रता का उल्लेख मिलता है। ट्वितीय अध्याय में वल्मतावाद का विवेचन करते समय 'भी 

यह विस्तार से कहा ज। चुका है कि योगवापधतिप्ठ वे अनुसार जगर्‌ मानतिक बच्यना के अति- 
रिवतर और कुछ नहीं है। परत्तु श्ावर अद्वेत्तवाद के अस्तगंत योगवापिप्ठ के उब्रत मत का 
विराध मिलता है। बड्वेतदाद के प्रतिपादक घक्राचार्य ने जगत की बाह्य सत्ता वो मिं सरोच 
स्वीकार किया है।६ इस प्रकार यौजवामिप्ठ वा कल्पनावाद स्वष्नवाद एवं विज्ञानवांद शाकर 
बंद्तवाद के अन्तर्ग त नहीं स्वीकार किया गया है। 

(द) जगत्‌ के विध्यात्व का निरूपण करते समय योगवारिप्ठ के अन्तर्गत जगन्‌ वे 
सम्बन्ध मे स्वध्त स्त्री सुरत, (यो० वा० ३५४२०) वैशोग्ड्क (६/२॥३६०११३) तथा शह- 
शग (यो वा+ १५७१६) के जो दृष्टान्त दिए हैं, वे अद्वेतवेदान्तिक दृष्टि वे विरुद्ध हूँ। 
शाकर अई्टंतवाद के अन्‍तगेंत जगत्‌ की सता मायिर है। परस्तु यह साया घूस्य या बब्यनामात्र 
ने होकर सत्‌ (परमार्थ सतू) एवं असन्‌ (द्प्नण्यगादिवदसत्‌) से विवशज्षण होने के बादण 
सन्विचनी य हैं। इस छम्दत्य भे डा० गगानाप भा वा तर्क धुक्तिपरक ही है कि सदि हुम 
अविद्या दे अस्तित्व को नही स्वीकार करेंगे तब तो हुमे आत्मा वे अम्तित्व वा निर्तेध करना 
पड़ेगा ।* इस प्रकार शाकर अद्वेतवाद सिद्धान्त के द्वारा स्वीहृत जगतू की उपादानकारणभूता 
माया भौर उस्म्रे उत्पन्त जगत्‌, योगवास्तिप5८ के समान अलीन नहीं हैं । 


१ दा० उ०, शा० भा० ८१।१ का प्रास्तादिक। 
२. ब्र० सू०, जा० भा० ३।२।२२ | 
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बरी 
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मद्बतवाद तथा अन्य विविध वेष्णव वेदान्तिकवाद ए ३१६ 


(६) जंसा कि अभी कहा जा चुका है, जगतू के सस्नन्ध में, शांकर अह॑तवाद ओर 
गोगवासिष्ठ गत अहतवाद में भेद की रेखा स्पष्ट है। इस दृष्टिकोण-बेद का स्पष्टीकरण 
अहँती शंकराचार्य के सत्तात्रय के विचार से नी पूर्णतया सम्पन्न हो जाता है। योगव(सिष्ठ 
के अन्तर्गत शांकर अद्वतवाद के समान जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता को न स्वीकार करके 
समस्त जपत्‌ को प्रतिभासिक सत्ता के ही अस्तर्गत माना गया है ।! उक्त कथन की पुष्टि इस 
तथ्य से और हो जाती है कि योगवासिष्ठ में जगत्‌ के सम्बन्ध में जो मृगतृ प्णिका एवं केशोण्डूक 
आदि वृष्टान्त दिए हैं, वे प्रातिभासिक सत्ता के ही सूचक हैं। योगवासिष्ठ के उपर्युक्त मत 
के विपरीत अद्वतवाद के प्रतिपादिक शंकराचार्य ने जगतु को प्रातिभासिक सतू ते मानकर 
व्यावहारिक सत्‌ के, रूप में स्वीकार किया है। जहां तक, परमार्थ सत्‌ का श्रइन है, शांकर 
वेदान्त में ब्रह्म ही परमायें दृष्टि से सत्‌ है, परन्तु अहैत रूप परमाय॑ सत्तत्व ब्रह्म का बोध 
होने से पूर्व जागतिक पदार्थों की व्यावहारिक सत्ता शांकर वेदान्त में बिना 'ननुनच' के स्वीकार 
की गई है ।९ इस प्रकार अदवँती शंकराचार्य ने प्रातिभासिक, व्यावहारिक और पारमाशिक-- 
यह तीन सत्ताएं मानी हैं। 

(उ) सत्तान्रय की तरह ही जाग्रदादि अवस्थाओं के सम््नन्ध में भी योगव।सिप्ठ एवं 
शांकर भह्वेतवाद पिद्धान्तों में मौलिक भेद है। योगवासिष्ठ दर्शन के अनुसार स्वप्त एवं जाप्वत्‌ 
अवस्थाओं में अभ्ेद स्वीकार क्रिया गया है। इस विषय का विवेचन करते समय योगवासिप्ठ 
में कहा गया है कि जाग्रत्‌ एवं स्वप्नावस्थाओं में स्थिरता तथा अस्थिरता के अ तिखित अन्य 
कोई भेद नहीं है। इन दोनों अवस्थाओं का अनुभव सदा सर्वत्र समान है।* स्वप्न और जाग्रत्‌ 
अवस्थाओं में योगवासिप्ठ के दृष्टिकोण के अनुसार केवल अधिक ओर अल्प समय तक अनु 
भूत होने का भेद है ।* परन्तु योगवासिप्ठ के उक्त कथन के विपरीत अद्वती शंकराचाये ने 
स्तप्त एवं जाग्रतू अवस्थाओं के प्रत्ययों के बीच स्पष्ट अन्तर स्वीकार किया है। आचार्य शंकर 
मे उक्त सत्य को स्पष्ट करते हुए कहा है कि स्वप्नावस्था के प्रत्ययों के समान जाग्रत्‌ अवस्था 
के प्रत्यय कदापि नहीं हो सकते। इन दोनों अवस्थाओं में वैधरम्य है । स्वप्वकालिक वस्तुओं 
का जाग्रदवस्था में वाध हो जाता है। परस्तु शंकराचाये का मत है कि जाग्रतू अवस्था में उप- 
लब्ध स्वम्भादि वस्तुओं का किसी अवस्था में भी वाथ नहीं होता ।५ यहां यह कहता अग्रार्स- 
गिक न होगा कि शांकर अद्वैतवाद के अन्तर्गत मुक्त पुरुष के लिए भी जगत्‌ का नाश नहीं हो 
जाता, वरन्‌ मुक्त पुरुंप की द्वैतबुद्धि का ही उच्छेद हो जाता है। 
रिजल्ट मल 

१. प्रतिभाससमुत्यानं प्रतिभासपरिक्षयम्‌ ) 
यथागस्थ॑नगर तथासंसूतिविभ्रमः !--यो ० वा० ६१३३।४५। 

२. सर्वेब्यवहाराणामेव परागूवनह्यात्मतावित्ञावात्‌ सरयत्वोपपत्ते:स्वप्न व्यवहारस्थेवप्रागु प्रयो- 
घातु । तब यु०, शा० भा? २१ १४ ॥ 

३. जाग्रत॒स्वप्नदआभेदों न स्थिरास्थिरते दिना। 
समः सर्देव सर्वत्र समस्तोब्नु मवोजयो: ॥-“यो* बा०, ४/६६११। 

४. बगलमत्पमनत्पं च स्वप्नजाग्रदितीहथी: | >-यो० वा०, ६-२/१६१।२६। 

५. नस्वप्नादिवज्जाग्रतृप्रत्यया भवितुमहन्ति कस्मातु १ वैध्यर्म्यात्‌। वैध्यर्म्य हि भवति 
स्वप्तजागरितयों: ।'""**'*न चैंवें जागरितोपलब्ध॑ वस्तुस्तम्गादिक कस्यांचिदष्यव 
स्थायावाध्यते । ->ब्र० सू०, शा० भा० ३।२।२६ | 


३२० ० अड्अैतवेदान्त 


कि) शाकर सा तवाद और योगवासिष् प्रतिपादित अईतवाद में ब्रह्म और जग्रत्‌ 
सम्बन्धी सिद्धान्त मे भी भेद है । शाफर बड्वतवाद दे अनुसार बद्ा जौर अनिवंचतीय माया व 
पम्बन्ध भी अनिर्बचनीय, वाह तथा अवर्णनीय है। इसये विपरीत शौगवासिप्ठक्वार के मता- 
नुवार जगत वे जतेक रूप शुद्ध वित्‌रूप ब्रह्म की स्पन्द शवित वे परिणाम हैं। यहा यह साश्चर्म 
विचा रणीय है दि योगवाधिष्ठ दशन के अन्तर्गत झुद्धपितझूप अहा की रपत्दत्षिया मे सम्बन्ध 
में किसी सैद्धान्तिक व्यवस्था का निर्देश नही मिलता । द्लुद्धचित तत्त्व वी स्पन्द व्िया को योग- 
धासिप्ठ दशंत वे अनुसार आकस्मिक या काक्ताल्लीय कहा गया है। डा० दासगुप्त ने उ्नत 
स्युनता को योगवासिप्ठ दर्शन का प्रमुख दोष माना है।* 

(ए) थोगवा स्विप्ट का मुक्ति शम्बन्धी विचार भी श/बर अद्व तवाद के मुद्रित विषयक 
विचार से बहुत कुछ भिन्‍न है । शाकर अद्वेतमत के अनुप्तार ब्रह्म सत्े, चित एवं आपर्दस्तरूप 
है। अत झाकर दर्शन में ब्रह्म वे आनन्द स्वरूप होने के कारण मुक्त पुरुष भी ब्रद्मा बोध हो जाने 
पर ब्रह्म पता को प्राप्त होकर आनन्दस्वर्प हो जाता है। इसके विपरीत योगवातिष्ठ दर्शन 
के अन्तर्गत ब्रह्म का कोई निश्चित लक्षण ने होने वे कारण प्रद्मज्ञानस्वरूप मुक्त भी पाषा- 
णवत्‌ ही है ।* 

योगवासिष्ठ दर्षन के अस्तत कम एवं जान का समुच्चद सम्भव है। योगवासिष्ड- 
फार ज्ञान एवं कर्म को जिज्ञांसु के लिए समान रूप से आवश्यक मानते हैं ।" इसके अतिरिक्त 
धाक र अद्वंत मत में कर्म वेवल चित्तशुद्धि का साथन है। मुक्ति तो झ्ाव र वेदान्त में कान द्वारा 
ही भ्राप्तण्ष है, कर्म द्वारा नही । 

ऊपर विए गए तुलनात्मक विवेचन के द्वारा यह स्पष्ट हो गया है कि यौगवा सिष्ठ का 
दार्शनिक विद्वान्त अप्व॑तबाद होते हुए भी वेदान्तिक अद्वैतवाद से वितना और किस भ्रकार 
पितक्षण है। यीगवा्तिष्ड, किसी दा निक छ्िद्धान्त वे' प्रतिपादन कौ दृष्टि में लिखा हुआ 
ग्रन्थ न होने के कारण, उप्के सिद्धान्ता में परस्पर एवं इतर सिद्धान्तों के साथ वैल्नक्षण्य एव 
विरोध पाया जाना स्वाभाविक हो है। 


वेदान्तिक अद्वेतवाद और बौद्ध दर्शन (विज्ञानवाद एव शून्यवाद) तुलनात्मछझ अध्ययन 


वोद दर्शन के वैभाषित, सौत्रान्त्रिक, योगाचार और माध्यमिक सम्प्रदाय अत्यस्त 
प्रद्चिद्व हैं। दन सिद्वान्तों मे योगाचार ौैर माध्यमिक सम्प्र दायो हे दा नित भिद्धान्त गवरा- 
घाय॑ द्वारा प्रस्थापित अद्व॑तबाद के अत्यन्त समीप हैं, इस तथ्य का समर्थव आगासी विवेचन से 
स्वत हो जाएगा। बंधे तो, छ्वराघाय॑ दे मदतवाद एद बौदों के विज्ञानदाद एंव शुन्दवाद 
में प्राप्त साम्य के आधार पर ही झतप्राय समालोदको ने अद्वैतवश्दी शक्राज्यं को भ्रन्घन 
वोढ़' तक कद दिया है। चमालोचर्ो की इस धारणा का निर्णय शाकर अद्ट॑तवाद और बौद्ध 
विज्ञानदाद एवं शुन्यवाद वा तुतवात्मक विवेचन स्वय कर देगा। अत इस सम्बन्ध में धुछ॑- 
मात्मक विवेचन के पश्चात्‌ हो गुछ कहता औदित्यपूर्ण होगा । इस ऋगसर पर तो यहू उपयुक्त 
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बही। 

वही, पृष्ठ २७२ | 

बह्ी । 


यू. ज अं >> 


बद्वेतवाद का तुलनात्मक अप्ययन छ ३२१ 


होगा कि वेदान्तिक अद्वेतवाद के साथ बौद्ध विज्ञानवाद एवं शून्यवाद का तुलनात्मक विवेचन 
करने से पूर्व दोनों बौद्ध सिद्धान्तों का संक्षिप्त परिचय दे दिया जाएं। अतः पहिले विज्ञानवाद 
का संक्षिप्त परिक्य दिया जा रहा है। 


विज्ञानवाद का संक्षिप्त परिचय 


मैत्रेयताथ और उनके शिष्य असंग विज्ञानवाद सिद्धान्त के मूल प्रतिपादक हैं। इन की 
कृति--महायानसुत्रालंकार विज्ञानवाद का मौलिक प्रन्य है। महायानत सूच्रालंकार के अन्तर्गत 
प्रतिपादित विज्ञाननाद का विचार विज्ञानवादी अद्वबवाद एवं असंग के अद्वेतवाद के नाम से 
भी प्रसिद्ध है । 

पोगाचार और “दिन्नान! क्वा धर्य--योगाचार सम्प्रदाय का ही दाश॑निक सिद्धान्त 
विज्ञानवाद है। वौद्धों के योगाचार सम्प्रदाय के अनुसार परम सत्य की उपलब्धि योगाम्यास के 
द्वारा ही सम्भव बतलाई गई है, इसलिए इस सम्प्रदाय का माम योगाचार प्रचलित हुआ है। 
इस प्रकार योगाचार भव्द इस सम्प्रदाय के साधना पक्ष पर विश्वेप बल देता हैं, जब कि विज्ञान- 
वाद उसके दाश निक पक्ष का प्रतिनिधित्व करता है । 

जहां दक विज्ञान! शब्द के अथ॑ का प्रदन है, लंकावतार सूत्र के अन्तर्गत चित्‌ तथा मन 
को विज्ञान का पर्यायववाची बतलाया गया है ।' चित्त, मन तथा विज्ञान को स्पष्ट करते हुए 
लंकावतार सृत्र के अन्तर्गत कहा गया है कि चित्त 'भालय विज्ञान! है। इस प्रकार चेतन क्रिया 
से सम्दद्ध होने के कारण ही 'चित्त' संज्ञा का प्रचलन हुआ है। मनन क्रिया करने के कारण सन 
संज्ञा का अचार हुआ है और दिपय-ग्रहण में कारण होने के कारण विज्ञान शब्द का प्रवर्तन 
हुआ है ।* त्रिश्विका के अन्तर्गत वसुबन्धु ने जगत को बात्मधर्म का उपचार तया विज्ञान का ही 
परिणाम माने है---“आत्मघर्मोपचारादि विविधो यः प्रवतंते। विज्ञान परिणामो5्पो। बोधि- 
चर्यावतार पंजिका में भी ज्ञान को अप्राप्त लक्षण कहा है--अग्नास्ति लक्षेणं शानसू। इस प्रकार 
विज्ञान कौ उपर्यूवत्त परिभाषाओं के आधार पर विज्ञान का चित्त रूप होना निश्चित ही है। 

विज्ञानवाद सिद्धान्त के अनुसार जगत्‌ उपर्युवत चित्त अथवा विज्ञान का ही छप है। 
दरामृभीश्वर का यह वावय--चित्तमात्र॑ भो जिनपुत्रबदुत तबैधातुकम्‌, जगत्‌ की सत्ता को 
चित्त मात्र ही सिद्ध करता है। इस प्रकार विज्ञानवाद सिद्धान्त के अनुत्तार जग्रत्‌ को चित्तमात्र 
स्वीकार दरना योगवा सिण्ठ के कल्यनावाद सिद्धांत के अत्यधिक समीप है। जिसके अनुसार 
जगत्‌ चित्त के संकल्प मात्र का फल है।' योगवासिष्ठ के इस कल्पनावाद सिद्धान्त का विवेचन 
अभी पीछे किया जा चुका है। कल्पनावाद की ही तरह विज्ञानवाद सिद्धान्त के अन्तर्गत जगत 
की ब्रह्मसत्ता का निराकरण किया गया है। 





१. चित्त मनवच विज्ञान संज्ञा वैकल्पवर्जिता: । 
विकल्पधर्मतां आप्ता: क्रषावका न जिनात्मजा। ॥--वेंकावतार सूत्र ३।४० ) 
२. चितमालयविजानं मनोयत्मनत्यात्मकम्‌ । 
यूह्वाति विपयान्‌ येव विज्ञान हि तडुच्यते ॥---लंकावतार सुत्र, गाथा २। 
३. देखिए--7. 2/द#2६/42)6 : एफ एशाफश (0०१०च:फंणा रण छफ0फ४फ, 9. 83. 
४. दित्तमेवजगत्कत्‌ संकल्पयति यद्यया |--यो० वा० ६।१३३।११ 


३५२ ८ भरद्वितवेदाम्त 


विज्ञानवाद सिद्धान्त के अनुसार शाता और शेय की सत्ता पुंवकप्रूता नहीं है। शाता 
ओर झय बी सता को विज्ञानवादी ने सवृत्ति सत्य के अन्तर्गत माना है। विज्ञानबांदी शाता 
ओऔर शैय की सता को ते भावष्ठप मानता है और न अभाव रूप । 

जाता और शेय अथवा ग्राहक एव ग्राह्म विज्ञानवादी के मतानुसार पृथक पृथक न 
होकर चित्त मात्र ही हैं ।। विज्ञानवादी ने चित्त को आत्य विज्ञान का रूप दिया है । आलय 
छिशान सप्स्त बनेशों वो उत्पन्न करने वाले धर्मों का मूल स्थान है। इस प्रकार स्थिरमति 
के अनुसार आलय और स्थान दोनो पयाय वाची झब्द हैं।! लकावतार सूछ के अस्तर्गंत आलय 
विज्ञान को स्पष्ट करते हुए बतसायों गया है कि आलयविज्ञान समुद्र रूप है। सामरिक 
दिपय पयन रूप तथा सप्दत्षिध विज्ञान तरस रूप हैं ।* जिस प्रकार कि पवन से प्रेरित होकर 
समुद्र मे तरगो का नृए्य दिखाई पढ़ता है, उसी प्रकार आलय विज्ञत में भी विषयक वायु 
से प्रेरित होकर अनेक प्रकार के विज्ञान उत्परन होते हैं ।। जैसे कि समुद्र और उसकी तरयों में 
शेद नहीं है, उसी प्रकार बालयविनान और अन्य विभिन्‍न विज्ञानों में भी कोई भेद नहीं है| 
मद्दा यह सौर कभ्य है कि विज्ञानबादी का महू आलय विज्ञान उत्तत्ति, स्थिति एवं विनाश से 
रहित है। उतत्ति, स्थिति एवं विनाश से रहित आलयविज्ञान वी यह अववारणा जागतिंक 
विषयों वी समस्या के स्पध्टीकरणार्थें की गयी प्रतीत होवी है। इसोलिए डाक्टर दासगुप्त ते 
इसे आतु्भानिक कहा है । 

बिज्ञानवाद के उपर्युवेत्र सिद्धान्त के अनुसार यह सिद्ध हुआ है कि जागद्विक विपयों 
वा गो प्रत्यक्ष हमें दिखाई पढता है, वह हमारे श्तानों वा ही अनुभव है । 


क्षणिक विज्ञानवाद एव प्रतीत्यसमुत्पादवाद 


विज्ञानवादी क्षणिव विज्ञानवाद वा समर्पक है। क्षीपकदिज्ञानवाद के अन्तमंतत प्रत्येक 

द्षणिक विज्ञान एवं दूसरे क्षणिक विज्ञान वो उत्पत्त करवे* नष्ट हो जाता है ।* विज्ञासीं वी 
उत्पत्ति और निरोध का क्रम सतत रूप से चलता है। यही प्रतीत्यसमुत्पादवाद का सिडाल 
है। प्रतीस्यसमुत्पादवाद के अनुसार समरत बस्तुओ की उतपति विजिद्धल्त प्रदाह के समान है। 
विज्ञानवादी वे मतानुप्तार विज्ञानी का उत्पन्न होना और निरोध होता ही परम तत्व हैं।* 
कुछ एवं विज्ञानवादी आचार्यों ने प्रतोत्य समुत्यादवाद का दिविध रूप स्वीतार किया है। 
१. अस्ग--महायान मूतालकार, पृ० श्द-ए५६। 
२- चित्तमात्र नदृष्यो5छ्िति डिधाचित्त हिंदृश्यते 

शादह्मग्राइक्भावेत झाशवतोन्छेदबजितम्‌ (--लगावतार सूच ३१६९ | 

ठपा देखिए--सर्व पिद्धान्त प्भ्रह, पृ० १२१ 
३ तब्सवंसावलेशिक धर्मवीजस्पानातू खालय | आतय स्थानमिति पर्यायी «-विशिवा 

माध्य, पृष्ठ १८ । 
४. लादतार सूत्र २१०० | 
४ चही, १६६॥ 
हू, उता 5, ऑ 2क उपहार, गिपाया शिप्रीएकाए, रेंणें, ।, छ. 246 
७. 5-7९ 2, एण ॥5%, 9 850 
८ आंचाय॑ नरेन्द्र देव बौद्ध धर्म दर्शन, पृ० ४४६॥ 
६. मणमिद्द उपाध्याय बौद्ध दर्भनन तथा अन्य भारतीय दर्शन, प्रथम मांग, पृ ६६६। 


अद्वेतवाद का तुलनात्मक अध्ययन घ ३२३ 


प्रतीत्य समुत्यादवाद के दो रूप व्यावहारिक प्रतीत्य समुत्पाददाद और आध्यात्मिक प्रत्तीत्य 
समुत्ादवाद हैं। व्यावहारिक प्रतीत्व समुत्पादवाद का विषय जगत्‌ के भौतिक विषयों का 
विवेचन है। जायतिक विषय व्यावहारिक या वाह्य प्रतीत्य समुत्याद रूप हैँ । इसके अतिरिक्त 
नविद्या, तप्णा, कम बौर स्कन्ध एवं उनसे उत्पस्त बायतन बाध्यात्मिक प्रतीत्य समुत्पादवाद 
का प्रतिनिधित्व करते हैं ।! 

विज्ञानवादी फा सांवृत्तिक सत्य--अद्व॑त वेदान्त में जागतिक सत्य को, जाविधिक होने 
के कारण व्यावहारिक कहा है । परन्तु विन्ञानवादी के दर्शन में थंकराचार्य का व्यावहारिक 
सत्य सांवृत्तिक है । दोनों का तुलनात्मक समीक्षण आगे यया अवसर किया जाएगा। विज्ञान- 
वादी के सांवृत्तिक सत्य (जागतिक सत्य) का मूल 'संवृत्ति' है। बौद्ध दर्शन की यह संवृत्ति' 
अविद्या रूप है। संवृत्ति बयां तत्व के परिन्ञान की आवरक है। इस प्रकार अविद्या रूपा 
यह संदृत्ति बसत्‌ पदाय॑ के स्वरूप की आरोपिका तथा वस्पुओं के स्वभाव दर्शन में जावरण 
के समान वाघक है ।* 

विज्ञानवादी की इस 'संवृत्ति' के भी दो भेद हैं--एक तथ्य संवृत्ति और दूसरा मिव्या 
संवृत्ति । तथ्य संवृत्ति के अन्तर्गत वे जागतिक विषय आते हैं जिनका इन्द्रियों द्वारा अवाघ 
प्रत्यप्त ननुभव होता हैं । इस प्रकार संवृत्ति के अन्तर्गत वस्तुओं के मोतिक वयातथ्य रूप का 
प्रत्यक्ष होता है। 'मिथ्या संवृत्ति' अद्व॑त वेदान्त की प्रातिभासिक सत्ता के सदूथ है । मृगमरी- 
चिका आादि के समान जगत्‌ में जिन पदार्यों का दोपपूण्ण प्रत्यक्ष होता है, वे मिथ्या संवृत्ति के 
अन्तगंत भाते हैं। इस दृष्टि से तथ्यसंवृत्ति मिथ्यामंवृत्ति की अपेक्षा कुछ सत्य है, परन्तु परमार्य 
सत्य की उपलब्धि होने पर उक्त दोनों ही संवृत्तियां मिव्या सिद्ध होती हैं। परमार्य सत्य तो 
वस्तु स्वभाव के अधिगम का नाम है । अतः उसके जानने पर तो उदत दोनों ही संवृत्तियों का 
क्षय हो जाता है। 

इस प्रकार विज्ञानवादी भी अद्वैववादी है । दंत का निराकरण करते हुए विज्ञानवादी 
का कथन है कि वस्तुतः दँत नहीं है मायाहस्ती की बाक्ृति के ग्रहण के समान ही दत की 
अनुभूति होती है, अत: ग्राह्मग्राहकरूप हंत जगत्‌ सत्य नहीं है।* इस प्रकार जगत्‌ के समस्त 
भाव विज्ञानवादी की दृष्टि से मायोपम हैं। बव वहां प्रमार्थ सत्य के सम्बन्ध में विचार किया 
जाएगा। 

परमार्य सत्य--मिथ्यादर्शी का विपय उपर्युक्त सांवृत्तिक सत्य है और तल्वदृष्ठा 
का विपय परमार्थ सत्य है। विज्ञानवाद के अनुसार परमार्थ सत्य, भावाभाव के मिश्रित रूप 
एवं भाव और बमाव दोनों से बतीत है । इसके त्ताथ-साथ वह दुःख और सुख की कल्पना का 
विषय भी नहीं है ।। आचार्य असंग ने परमार्य सत्य का लक्षण स्पप्ट करते हुए कहा है कि वह 





लंकावतार सूत्र, पृ० ८५ । 

वोधिचर्यावतारपंजिका, पृ० ३५२। 

महायान सूत्रालंकार ११॥२६। 

बही, ११२७॥ 

अभावभावता या च भावासावसमानता | 

अशान्त शान्ताकत्पा च परिनिष्पल्तलक्षणम्‌ ।--महायान चूत्रालंकार ११४४१ । 


रद ह€ कह दुप ७ 


३५४ ए ब्रद्व॑तवेदान्त 


(परमार्थ सत्य) सतू--असत्‌ त्पा भठतपा, जन्मपरण, हस-वृद्धि, शुद्धि-अशुद्धि आदि कहप- 
माओं से मुक्त है।' 

विज्ञानवादी आचारयों ने इस परमाथ सत्य को विशेष रूप से विह्ञप्तिमांत्र शालप 
विकान एवं भूततगता इब्दीं के द्वारा अभिहित क्या है। विज्ञानवादी आचार्य अयग और 
बसुबत्धु ने उस परमसत्य को (विज्ञप्ति' मात्र दहा है मौर लकावतार घून में उक्त तत्व को 
शालय विज्ञान रूप वहा गया है । अश्वघोष ने “'मूततथंता' वे रूप मे चरम सत्य का विवेचन 
विशेष रूप से किया है। यहा उकत्र तीतों मतो का सक्षिप्त विवेचन करेंगे। 

खपत और दछुदन्घु का “वरुस कत्प-अंसय और वशुदन्घधु जब चरम सत्य को 
पविज्प्ति! मात्र वहते हैं तो वे क्षणिक विज्ञानवाद वे समर्षक हैं। क्षणिव विज्ञानबाद का उल्लेख 
ऊपर किया जा चुका है । विज्ञप्तिसात्ता वी दृष्टि से सनिर्दाण बाल में विज्ञात मे मत्रियता 
महीं रहती । चरमसत्यरूप विज्ञप्ति विशुद्ध च॑तन्य, आवन्द रूप, अपरिवर्तनीय तथा अनि- 
बंचनीय है १ 

सकावतार घृत्र में 'चरम सत्म' का रूप--जेगा कि ऊपर वहा गया है, लकावतार 
सूत्र मे चरमतत्व का विवेचन आलय विज्ञान! के रूप में मिलता है--आलब विज्ञान का 
स्वस्पोल्लेद भी ऊपर बर घ॒के हैं। इस सम्बन्ध मे यहा केदल यही दवतव्य हैं कि लकावतार 
सूत्र के अनुसार श्ञाता एव जैय में अभेद है। एस प्रकार साता रूप से देखने पर 'आतय विज्ञान 
अहुस्ता को प्राप्त होता दिखाई पढ़ता है । इसके अतिरिवत शैय रूप से देखने पर वही आलय 
विज्ञान पदार्थ रूप को ग्रहण करता प्रतीत होता है। 

अश्दधोष जौर चरम सर्त्या--भश्वधोष में चरम सत्य को मूततथता! कहा है। 
भूततपता शाइवत तथा स्वभाव रत्प है भूत त्थता न सत्‌ है और न असत्‌ | बहु एक था 
भनेक भी नही है । इसी प्रकार वह भावात्मक तथा अभावात्मक दोनो हो है ।* 

विज्ञानदादियों कौ उबत मूततथता भी अदतता थी ही पोषिया है, बयोवि जगत की 
प्रमस्त वस्तुओं में अद्वेतरूपा भूततथता द्वी सत्य है।' विज्ञानवादी की यह भूततथता भाषीं 
हारा भवर्णनी य है । आलोचक सोजन के शब्दों मे तो सत्य की स्थिति उसी प्रशार अवर्णनीय है, 
जिस प्रकार वि विसी भपानक युद्ध क्षेत्र का अथवा एंक दृष्टि से देखे गये रमणीक दृष्म को 
बर्णेन अवर्गनीय होता है ।* 

ऊपर विए गए विवेचन से यह स्पष्ट है वि एक हो चरम तत्व का वर्णेन विज्ञानदारियों 
से मिलल-भिस्न रूप से किया है | सब, जैसा कि आरम्भ में ही कह चुके हैं वौद्ध विशानवार्द 
एवं वेदान्तिक सदतवाद का तुलनात्मक अध्ययन किया जाएगा। 





१. सम्तन्त न चासन्त तथा न चान्यपा, न जायदे ध्येति न कावहीयते । 
नदघंते नापिविशुद्धभते पुर विशुद्ते ततृपरमार्ष लक्षणम्‌ |--भपहायान सूत्रालकार ६६! 
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बद्ग॑तवाद का तुलनात्मक अध्ययन छ ३२५ 


विज्ञानवाद एवं वेदान्तिक भद्व तवाद--चैसे तो, अद्व॑तवाद के प्रमुख प्रस्थापक शंकरा- 
चार्य ने अपने ब्रह्मसूत्रभाष्य के अन्तर्गत विज्ञानवाद का पूर्वपक्ष स्थापित करते हुए उसका 
निराकरण प्रवल तकों के आधार पर किया है।' परत्तु शंकराचार्य द्वारा वौद्ध विज्ञानवाद 
का तिराकरण होने पर भी विज्ञानवाद एवं शांकर अद्व॑तवाद में बहुत-सी समानताएं मिलती 
हैं। इन दोनों दार्शनिक सिद्धान्तों में समानता का पाया जाना कोई आश्चर्यजनक उपलब्धि 
नहीं है, वर्योंकि दोनों ही का मूल पृष्ठाघार एक ही उपनिपद्‌ साहित्य है | अतः शांकर अद्वतवाद 
एवं बौद्ध विज्ञानवाद के अन्तर्गंत वैधरम्यं के साथ साम्य स्वाभाविक ही है । उदाहरण के लिए, 
शांकर अद्वतवाद' एवं दौद्ध विज्ञानवाद,' दोनों ही दर्शनपद्धतियों के अन्तर्गत परमार्थ सत्य 
की अद्वतता को स्वीकार किया गया है। इसके साथ-साथ परमतत्व की सर्वेग्यापकता भी 
शांकर अद्वेतवाद एवं विशानवाद'" दोनों सिद्धान्तों में स्वीकार की गई है। इसके अतिरिक्त 
विज्ञानवादी एवं अद्वतवादी दोनों के ही दृष्टिकोण के अनुसार परमार्थ सत्य वाहमनसातीत 
तो है, परन्तु शांकर अद्वेत दर्शन के अनुसार वह अभाव रूप नहीं है।* अद्व॑ती शंकराचार्य 
मे स्पष्ट ही परमार्थ सत्य ब्रह्म को सत्‌ रूप स्वीकार किया है। इसके विपरीत विज्ञानवाद के 
प्रतिपादक आचार्यो ने परम तत्व को सत्‌, भसत्‌ एवं सदसद्‌ से विलक्षण कहा है|? 

वज्ञानवादी बौद्ध एवं अद्वतवादी शंकराचाय दोनों ही भौतिक जग्रत्‌ के मिथ्यात्व का 
निरूषण करते हैं। परन्तु दोनों के जगन्मिय्यात्व में अत्यधिक अन्तर है। विज्ञाववादी वाह्म 
जगत्‌ की उपलब्धि का ही निराकरण करता है। जैसा कि विज्ञानवाद विचार का स्पष्टीकरण 
करते समय कह आये हैं, वाह्मय जगत्‌ की सत्ता चित्र की कल्पना के अतिरिक्त और कुछ नहीं है। 
इस प्रकार विज्ञानवादी “विज्ञप्तिमात्रता” का पक्षपाती है, परन्तु अद्वेती शंकरचार्य का दृष्ठि- 
कोण विज्ञानवादी के उक्त विचार से भिन्‍न है। अद्वैतवादी छांक्राचायं बाह्य जगत्‌ को मिथ्या 
तो कहते हैं, परन्तु उनके अनुसार जगत्‌ विज्ञानवादी की तरह कल्पनामात्र नहीं है। जगत्‌ के 
मिथ्यात्व के द्वारा शंकराचार्य जगन्‌ के नामरूपात्मक प्रपंच का ही निषेध करते हैं इसीलिए 
शांकर वेदान्त के अन्तर्गत जगतू को सत्‌ (परमार्थ सत्‌) एवं असत्‌ (अलीक) से विलक्षण होने 
के कारण अनिर्वंचनोय कहा गया है। इसके विपरीत बौद्ध दर्शन के अन्तर्गत सब कुछ अतिवेच- 
नीय ही है ।* हे 





१. प्र० सुृ०, शा० भा० २३२८-३२ ! 

परमार्थ सत्‌ बह़य॑ ब्रह्य--शा० भा०, छा० उ० ८११ तथा दाखए-- तैं० उप०, शा० 

भा० २।६॥ 

महायानसूत्रालंकार ६।१ | 

बु० उ०, शा० भा० २॥४।६ । 

महायान सूत्रालंकार ६ १४। 

वाहुमनसातौतत्वमपि ब्रह्मणो नाभावाभिप्रायेणामिधीयते | +्र० सु०, क्या" भा० 
शरार२२। 


दी रद हर ० 


७. महायान सूत्रालंकार, ११।४१, ६४१ । 

८. ब्र० सु०, जा० भा० ३।२२२। & कर 

९. एवं च सतिसौगतब्रह्म वादिनो:कोविशेषइतिचेदय॑विशेष : यदादिमः सर्वमेवा वर्ष- 
यति''***' विज्ञानव्यतिरिक्त॑ पुनरिदं विहेवे - सत्वासत्वाम्पासनिर्वचतीयं प्रह्म॑ वी दिने: सं 
गिरन्ते । --खण्डनखण्डखाद्य, प्रथम परिच्छेद । 


वियंगया 


३२६ 8 अईनवेदान्त 


बाहा जगत्‌ वी सत्ता को स्वप्नादि के समान सिद्ध करते हुए विज्ञानवादी का विचार 
है कि जिस प्रकार स्वप्त, माया, प्रृगजल, गन्धर्वनगर आदिवा ज्ञान वाह्म अथ्थ के विना ही 
प्राह्य और ग्राहक के आकार में परिणत होता हैं, उसी प्रदार जाग्रत्‌ अवस्था में होने वाले 
स्तम्मादि ज्ञान भी हो सदते हैं, क्योकि दोना वा प्रत्ययत्व समान ही हैं।' इस प्रकार विज्ञानवादी 
में स्वप्न एवं जाग्रतु कालके प्रत्ययो मे समानता मानवर ह्वप्त एवं जाग्रतू अवस्थाओं मे तापर्भ्य 
की स्थापना की है, परन्तु शावर अदंतवाद सिद्धान्त के अन्तगंत यह साधम्यं मान्य नहीं है। 
क्ष्वतवादी शकराचार्म ने स्वप्न एवं जाग्नतू अवस्थायों के वेधम्प॑ को स्पष्ट वरते हुए बहा 
है कि स्वप्नादि के ज्ञान के समात जाग्रत अवस्था के ज्ञान हो, यह युक्त मत नही है। अपने मत 
की पुष्टि में झकराचाये का कथन है कि स्वप्न एवं जाप्रत्‌ काल के प्रत्ययों में वैघर्ये है। यह 
वैधम्यं बाघ एवं अवाध रूप है। स्वप्नदाल की उपर्या य का जाग्रतू काल में बाथ हो जाता है | 
उदाहरणार्य यदि क्सिी की स्वप्त मे महाजन का सम्रागम होता है तो बहू जापग्मत्‌ में यही कहता 
है कि भुझे गो महाजनयमायम की #पर्तान्य हुई थी, वह पिध्या है। इस प्रकार जाग्रतवाल 
में स्वप्तकालिक ज्ञान का वाध हो जाता है ।* इसके विपरीत जायत्‌ काल से उपलब्ध स्तम्मादि 
वस्तु का दिसी अवस्था में भो बाघ नहीं होता | अद्दती आचार्य दकर का तक है कि स्वप्न- 
कालिक अनुभव स्मृति रूप हैं और जाप्रत्‌ काल के भनुभव उपलब्धि रूप हैं।* इस प्रकार विज्ञान- 
वादी के विपरीत झाकर अद्वेतवाद के अनुसार स्वप्त एव जाग्रतू का वैधम्य॑ पूर्णतया स्पष्ट है। 
विज्ञानवादी को परमार एवं सवृत्ति रूए दो सत्तायें मान्य है । परन्तु शाकर अद्वतवादी 
पारमायथिक, व्यावहारिक एव प्रतिमामित रूप से तीन सत्ताएं स्वीकार करते है ) परमार्थ सत्य 
के सम्बन्ध में तुलनात्मक दृष्टि का निरूपण इस विवेचन के आरम्म में ही क्या जा चुका है। 
जहा तक सवृत्ति सत्य का प्रश्न है, यह अद्देतवादी को व्यावहारिक सत्ता के बहुत कुछ समान 
है। जिस प्रकार अद्वैववादी की व्यावहारिक सत्ता का मूल अविद्या है, उसी प्रकार विज्ञानवादी 
वी सवृत्ति भी अविया रुप है ! अविद्या रूप सवृत्ति वस्तुओं के स्वभाव सत्य की आवरण स्वरूप 
है। संवृत्ति ही अविद्याष्प से अमत्‌ पदार्ष की आरोपिशा है (९ इस प्रकार जहा अद्व॑त वेदास्त 
में मायित जगत्‌ व्यावदारिंक दृष्टि से सर्‌ कहलाता है, वहा विज्ञानयाद दर््नन में उसे सावृत्तिक 
सत्य बहा गया है। ऊपर स्वभावावरण एव असदारोप रूप जो कार्य सवृत्ति के वतलाएं गए हैं, 
वे अद्वववादी वी अविद्या-माया के भी हैं। माया वी आवरण और विक्षेप्र द्क्तियाँ धाॉकर 
वेदान्त में प्रसिद्ध हैं। भावरण झवित विज्ञानवादी वी सवृत्ति के समान स्वरूपश्वित की आव- 
रणकर्ती है और विक्षेप शवित मिथ्यों जगत की निर्मात्री है।! सवृत्ति की तरह असतवस्तु का 
आरोप अद्गतवादी की अविधा वा प्रधाव कार्य है। अविद्या, अदव वैदान्त में अध्यास रूर है'--- 





१ ब्र०सू०,शा० मा० रारर८ 

६ इक, २४४४२९ ५ “८ 

३ बही, २२।२६। 

४ सब्िग्रतआब्रियते गयाभुतपरिज्ञात स्वश्ावावरणादुआवृत प्रवागनान्वानयेतिसबृत्ति । 


सविययाहमसत्‌ पदार्थ स्वरूपरोपिता स्वमाददर्शनादरणारिगिका च सती सदृत्ति पद्धति! 
ञवीधिदर्योदद्वासप बिका, १० ३४२ ) 


४ विदेक चूदामणि, १४१, १४१, १४५॥ 
६ आध्यास्त पष्डिता अवियेति मन्बले | --त्र० सू०, झञा० भा० १४११ | 
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और अध्यास की परिभाषा 'भतस्समित्तद्‌ बुद्धि: है। इस प्रकार विधानवादी की संवृत्ति और 
महंतवादी की अविद्या में वहुत कुछ साम्य हैं । परन्तु यहां यह विशेष रूप से उल्लेखनीय है कि 
अत दर्घन की अविद्या एवं विज्ञानवाद दर्शव की सवृत्ति तथा अद्वैत दर्शन के व्यावहारिक 
सत्य एवं विनानवाद दर्शन के सावृत्तिक सत्य में परस्पर बहुत कुछ साम्य होने पर भी यह 
मौलिक भेद अवश्य द्रप्टव्य हैं कि अद्वेत दर्शन के अनुरूप जहा व्यावहारिक सत्ता के अन्तगंत 
जगत व्यावहारिक दृष्टि से सत्‌ है, वहा सावृत्तिक सत्य की स्थिति मिथ्या दृष्टि वालों के लिए 
है--मृपादुणा संवृत्तिसत्वमुक्तम्‌ (वोधिचर्यावत्तार) । 

यद्यपि लद्वत वेदान्त सम्मत प्रातिमासिक सत्ता का उल्लेख विज्ञानवादी हारा नहीं 
किया गया, परन्तु संवृत्ति का मिथ्यासंवूत्ति भेद, जिसका उल्लेख संवृत्ति' का विवेचन करते 
समय पीछे किया जा चुका है, प्रातिभासिक सत्ता की ही ओर सकेत करता है। प्रातिमासिक 
सत्ता की ही तरह मिथ्या सवृत्ति के उदाहरण मृगमरीचिका आदि हैं।* 

ऊपर किए गए विवेचन से यह पूर्णतया स्पष्ट है कि विज्ञानवाद, अद्वयवाद का ही रूप 
होते हुए भी भांकर वेदान्त के अद्वेतवाद भिद्धान्त से मौलिक रूप से भिन्‍न है। मौलिक भिन्नता 
के ही फलस्वल्प अद्व॑तवाद के प्रस्थापक शंकराचार्य ने विज्ञानवाद का प्रवल तर्को के भाघार 
पर निराकरण किया है।* 
शून्यवाद--एक दिग्दर्गव' 

सौत्रान्तिक वौद्धों ने जगत के वाह्म पदार्थों को प्रत्यक्ष बनुभव से ज्ञेय नहीं स्वीकार 
किया था और विज्ञानवादियों ने जगत्‌ के पदार्थों की सत्ता केवल चित्त रुप में स्वीकार की 
थी। शूत्यवादी का विचार उक्त दोनों से आगे है । घुत्यवाद जगत्‌ के वाह्य अस्तित्व को शून्य 
का रूप मानता है। घून्यवाद का निरूपण बौद्ध दर्शन में हमें दो रूपों में मिलता है। शरुन्यवाद 
का एक रूप तो वह है,जिसके अनुसार व्यावा हिएक जगत्‌ की सत्यता का निराकरण किया गया 
है।* शुन्यवाद के दूसरे रूप के अनुसार परमार्थ तथ्य को ही शुन्य रुप कहा है। परन्तु उक्त 
दृष्टिकोण के अनुसार बौद्ध दर्गन को द्विविवा मुलक अयवा विरोधात्मक नही समझता चाहिए। 
इस सम्बन्ध में हमारा तक यह है कि नागार्जुन प्रभुति शून्यवादियों ने जो जगतू को शून्य रूप 
कहा है, उससे उनका तात्यय भाव, अभाव एवं भावाभाव से रहित तथा सर्वस्वमावानुत्पत्ति 
लक्षण वाली शून्यता से है ।। वौद्ध दर्शन की उक्त गुन्यता जगत्‌ एवं परमार्य ,तत्व दोनो के ही 
सम्बन्ध में चरितार्थ होती है | शुन्यवादियों की शुन्य॒ता अनिर्वंचचीयता रूप है और इस प्रकार 
प्रमार्य तत्व एवं जगत्‌ दोनों ही अनिर्वंचनीय हैं । शूत्यवादियों ने परम तत्व एवं जगत्‌ दोनों 
को ही सत्‌ तथा असत्‌ से विलक्षण कहा है। यदि कही शून्युवादियो ने परमार्थ तत्व को सत्‌ कह 
दिया होता तो अद्दैतवाद और शून्यवाद में बन्तर ही क्या रह जाता। इस अकार शूत्यवादियां 
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का परमाय तत्व संदसद्‌ से विलक्षण है, परस्तु वह नितान्ते अभाव रूप नहीं है, यही उसकी 
अभिवेबनीयता है। जगतू का स्वरूप भी अतिवेचनीय है। शुत्यवादियों ते जगत को भी सन्‌ 
ता असत्‌ से विलक्षण माना है। जगत की सत्ता मो झूुन्यवादी यदि परमार्थ सत्म रूप नही 
मानते तो सावृत्तिक सत्य रुप तो मानते ही हैं। जया्‌ की नितास्त अमाव रूप शूल्यवादी भी 
सही मानते । इस प्रकार घूल्यवादी की दृष्टि से भी जंगत्‌ सत्‌ एवं असत्‌ मैं बिलक्षण होने के 
कारण सनिर्वेचनीय है। इस प्रकार धुन्यसम्बन्धी सिद्धान्त परमार्य सत्य एवं जयत्‌ दोनों के 
सम्दन्ध में समान रूप से चरिताय होता है) यह बात दूधदी है कि अन्‍य सिद्धान्ता वी तरह पधून्य- 
बाद के भी विविध अवास्तर पक्ष मिलते हैं । अंत इस विवेचन के आर8्भ में सवे तित शृस्यवाद 
सम्पन्यी दिरोप वे सम्दर्य में यह कहा जाएगा कि शुन्यवाद का एक पक्ष यदि जगत्‌ बी सत्यता 
का निराकरण वरता है तो दूसरा पक्ष परमाये सत्य को शून्य रूप बहता है। शून्यवादियों के 
प्रतीत्यक्षमुत्पादवाद भिद्धान्त के द्वारा भी उक्त कथन ना ही से प्रयंत होता है। शूमवाद का 
अर्य प्रतीत्यसभुद्तादबाद प्रद्ण करने पर उक्त विरोध की अवस्तर गही रहता, वंयोति पतीत्य 
समुत्याद के अनुसार जायतिक दिपयो वी सत्ता प्रातीतिक है, वस्तुत वे बनुलन्न हैं एव अनष्ट 
हैँ 

इस प्रकार जयन्‌ के पदार्थों वी स्थिति विच्शिन प्रवाह के समान है! उतते झाम ही 
शूस्पठा वा ज्ञान है । इस प्रवार प्रतीत्य समुत्पल्त रूप शूस्यता का ज्ञान होने पर एवं ओर तो 
जागतिक पदायों को सध्यता का निराकरण होता है और दूसरी कर परमार्य सत्य रूप प्रत्यु- 
स्पन्‍न भूस्पता का बोध होता है | प्रतीत्यममुत्पाद का विवेचन अभी आगे दिया णाएगा। 


ऊपर दिए गए विवेचन के आधार पर हम मह कह सकते हैं. कि शूस्यवाद के उपयुंवत 
पक्तो मे विरोध मानना उचित नहीं है । 


प्रतीत्यसमुत्पादवाद वा स्वरूप 


दून्यता, उपादाय प्रशत्ति यौर मध्यता प्रतिषम--ये शून्य वी ही सन्नाए हैं । घून्‍्य 
बादियों के अनुमार जो प्रतीत्यसमुत्पाद का अर्थ है, वही शुन्यता का अर्थ है, परत्तु शूल्यता- 
अमावदाचक कदापि नहीं है। प्रतीत्यसमुत्पाददाद के अनुसार सप्षार को समस्त वस्तुएं प्रतीत्य 
समुलल हैं। प्रतीत्मममुत्पन्‍्तवां का ब्राशय यह है कि सभी वस्तुओं की उत्त्ति प्रतीत्य है, 
वस्तुत वे अवुतस्न ही हैं। इमी प्रवार, जयत्‌ की वस्तुओं का भी जो समुच्छेद प्रतीत होता हैं, 
हद भी प्रतीत्यसमुच्छेद ही है वास्तविक नहीं। इस प्रकार प्रतीत्य समुत्याद रूप शून्यता के 
स्वीकार कर लेने पर वस्तुओं को उत्पत्ति और उनके विनादा वा श्रस्‍्व नहीं उपस्थित होता। 
शुन्पता के झनुमार सभी वस्तुजगत्‌ की उत्ति विच्छिन प्रवाह के समान है। उक्त विच्छिल 
प्रदाह के मात लेने पर शूत्यवादी वी अनात््मदादिता स्पष्ट है। परन्तु अनात्मवादी होते पर 
भी शून्यवादी भौतिदवादी भी नहीं है। उसने पदार्थों वे झ्णिर विनाश एवं क्षणिक प्रादुर्सावि 
रूप प्रवाह को माना है । इस प्रवार शून्यवाद आत्मताद एवं भौतिक्याद वा मध्यवर्ती पिद्वान्त 


है। 





है या प्रतोत्य समुत्याद घूस्यता ता पचलते | 
सा प्रशत्तिद्यादाय प्रतिपत्सव मध्यमा | --शार का० २४१६। 


अद्देतवाद का तुलनात्मक अध्ययत्न थ ३२६ 


शून्यता के विभिन्‍न रूप 

महायानिक ग्रन्यों के अन्तर्गत्त शुन्‍्यता के विभिन्‍न प्रकार उपलब्ध होते हैं। कहीं शुन्यता 
के १८ प्रकार और कहीं २० प्रकार मिलते हैं ।* शुन्यता के यह रूप निम्नलिखित हैं -- 

(१) अध्यात्म शून्यता--अध्यात्म शुन्यता आत्मा के अनस्तित्व की समर्थक है ! एतद- 
नुसार अध्यात्म तत्व को यून्य ही कहा गया है। 

(२) वहिर्धा शून्नता--वहिर्षा शुन्यता के अन्तर्गत वाह्मय जग्रत्‌ के समस्त पदार्य आते 
हैं। इस प्रकार घून्यवाद दर्भन के अनुमार वाह्य जगत्‌ के विषय भी घूल्य रूप हैं। 

(३) अध्यात्मवहिर्धा शून्यता-शुन्यवादी आन्तरिक एवं वाह्म वस्तुओं की भेदव्यवस्था 
का विरोधी है। घून्यवाद दर्शन में आध्यात्मिक एवं वाद्य वस्तुए' शुन्यता रूप ही हैं । 

(४) शून्यत्ता फो शुन्यता--जिस प्रकार कि अद्वतवेदान्त के अन्तर्गत मिथ्यात्व के 
मिथ्यात्व का प्रतिपादन किया गया है, उसी प्रकार घुन्यवा दियों ने भी शून्यता की शुस्यता का 
प्रतिपादन किया है। यून्यता की शुन्यता के रा ही परमार्थ की सिद्धि होती है। 

(५) महाशस्पता--महाशुन्यता के द्वारा समस्त दिशाओं की शून्यंता की ओर संकेत 
किया गया है। 

(६) परसाय॑ शून्यता--दयुन्यवादी के मतानुसार परमार्थ रूप निर्वाण भी शून्य रूप 
ही है। इसीलिए यून्यवाद दर्शन में परमार्थ शुन्यता का वर्णन किया गया है। 

(७) संस्कृत झन्‍्यता--निमित्त प्रत्यय से जिन पदार्थों की उत्पत्ति होती है, वे संस्कृत 
कहलाते हैं। ये पदार्थ स्वभावतः शून्य हैं । यही संस्कृत शुन्यता का आशय है। 

(८) असंस्कृत शून्यता--उपर्युकत कथन के अनुसार यदि संस्कृत पदार्थ शून्य हैं तो 
असंस्कृत भी घून्य ही हैं | उत्पत्ति एवं विनाझराहित्य आदि धर्म जिन पदार्थों के कहे जाते हैं, 
वे असंस्क्ृत हैं। परन्तु अनुत्पन्तता आदि धर्म भी सापेक्षिक हैं। अतः यह भी शून्य रूप ही हैं। 

(६) भत्यन्तगुन्यता--अत्यन्त बून्यता के द्वारा पदार्थों की पूर्ण शून्यता का संकेत 
किया गया है। 

(१०) अनवराग्र शून्यता--भनवराग्र यून्यता वस्तुओं के आदि, मब्य और अन्त की 
शून्यता की समर्थक है । 

(११) बनवकार शून्यता--अनवकार से अनुपधिशेप निर्वाण का तात्पयं है । यह 
भी सापेक्ष होने के कारण शून्य रूप ही है ! 

(१२) प्रकृति शुन्यता--प्रकृति स्वभाव की वाचक है और समस्त पदार्थों की प्रकृति 
न परिवर्तनीय है और न अप रिवर्त गीय । इसलिए प्रकृति भी शून्य रूप ही है। 

(१३) सर्वधर्म शन्यता--जगत्‌ के समस्त पदार्थ या धर्म स्वभाव विहीन होने के 
कारण शूस्य रूप हैं, यही सर्वंधर्म शून्यता का सार है। 

(१४) तक्षण शून्यता--लक्षण शुन्यता के द्वारा समस्त पदायों, जैसे अगि आदि के 
उष्णत्व आदि की दुन्यता सिद्ध की गई है। 





१. 37. ७0287 : एबएड ग 207 ऐप्वेवीछछ, पफातवे इशा०६, 99. 222-227. 
२. देखिए--7वाक्ा सिछागांव्य एपक्रापशोए, रण, 775, 933, छए. 70-87. 


३३० ए अद्वैठवेदान्द 


(१४) उपछम्भ शून्यता--उपलम्भ घूस्यता के द्वारा भूतादि वालत्रय वी शून्यता की 
पुष्टि होती है । 

(१६) अम्राव स्वभाव शून्यता--अनेव घर्म सवोग से उत्पत्न पदार्थ का अपना स्ततस्त्र 
स्वष््प नहीं होता | अमाद-स्वभाव शुन्पता के कन्तर्पत उबत नात्पय ही अस्त निहित है । 

(१७) भाव-ान्पता--माव-शूत्यता दे द्वारा स्कत्ब सत्ता का निषेध किया गया है। 

(१८) अमाव-घून्यता--आकाशञा दि, जिनत्ती सासारिक सत्ता नहीं है, अभाव रूप 
होने से घृन्य रूप ही हैं । 

(१६) स्वभाव शस्मता--साधा रणतया वस्तुओं का जो ह्वमाव दिखाई पडता है वह 
मी घून्‍्य रूप ही है| 

(२०) परमाव शूल्मता >परमार्थ तत्व की किसी वाह्य कारण (परमाव) द्वारा उत्तत्ति 
स्दोकार करना नितास्त अनुचित है, यही परभाव शुन्यता के निरूपण वा उद्देश्य है । 

इस प्रकार वीस प्रकार वी धुन्यता के द्वारा शून्यवाद दर्शन में शृन्यता का विद्यद रुप 
से वर्णन किया गया है। अब यहा शुन्यवाद सिद्धान्त के स्पप्टीवरण के लिए, शुन्यवाद स्म्मत 
पर्म नि स्वभावता, सत्यद्र वकल्पता एवं निर्वाण सम्बन्धी सिद्धान्त का निशयण किया जाएगा। 

धरमंनि स्वभावता--धून्यवाद दश ते के अनुसार स्मी सस्कार मृपा एवं मोपधर्मा हैं। 
केवल निर्वाण ही मोपधर्मा न होवर सत्य है।! जगत्‌ दे समध्त धर्म नि रवभाव होते से शून्य 
हैं। इस प्रकार नि स्वभादता ही शुग्पता है । 

शन्यवादों की सत्यद्रवक्त्पता--विज्ञानवादी की तरहूँ शून्यवादी भो दो प्रकार वा 
सत्य मातता है--एक सवृत्ति सत्य और दुसरा परमार्य सत्य |) विज्ञानवादी दे अनुसार पर*« 
मार्च सत्य (विज्ञान! है मौर धून्यवादी ते दर्शन में 'शून्य/ । चन्द्रकीति ने सवृत्ति सत्य एवं पर- 
मार्च सत्य का अन्तर स्पष्ट करते हुए कहा है कि सवृत्ति सत्य मिथ्या दृष्टि का विषय है और 
परमाष॑ सत्य सम्यक्‌ द्रप्टा का विषय ।* यह सम्यक्‌ द्वप्टा का विषय ही परम तत्व है। परम्तु 
स्वरूपन यह भी अम्िद्ध है 

संवृत्ति सत्यानुवधिनी मिख्या दृष्टि भी सम्यक्‌ और मिध्या भेद ते दो प्रतार की है । 
प्रषम प्रकार की सृक्ति के अस्तगत शुद्ध तथा तीरोग इस्द्िय सम्पन्न व्यवित वा वाह्य विपयक 
ज्ञान भाता है और दूसरे प्रकार की सवृत्ति के अन्तर्गत दोपपूर्ण इन्द्रियों वाले ब्यवित वा ज्ञात 
भाता है। इन दोनों में भी आपेक्षिक दृष्टि से दूसरे प्रकार का सावृत्तिया' सत्य मिश्या है। यहाँ 
भह बह देना और संगत होगा हि धूस्यवादी के अनुसार सावृत्तिक पदार्थों की सत्यता बेब 
सोब दृष्टि से ही विचाय॑ है, परमार्ष दृष्टि से तो यह दृ जिम ही है ९ 

जहा तक परमार सत्य का प्रइत है, बढ़ शूत्यवादी के अनुवार वाधी_एवं ज्ञात का 
विषत्र नहीं है । वह तो स्वसदेद्य सत्य है । नत इस तत्व वा उपदेश भी अप्तम्भव है, वयो कि बह 


१. एतडि खतुमिज्ञव परम सत्य यदिह नमोययर्म निर्वाणम, सर्वसस्ता राइच सृपामोपर्र्साण 
इंति ।--मा० का० बृ०, पृष्ठ २३७। 
२. देसत्ये समुपाधित्य बुद़ाना धर्मेदेशना । 
घोकसवृत्तिसत्य च सत्य व परमाषंत ।--मा० का० २४८ । 
मॉण्का० ६२३ । ३ 
४. मध्यमकादताद ६२४,,२८,। 


ज्गाकी 


अद्वेतवाद का तुलनात्मक अध्ययन ८ ३३१ 


पेज अभाव, स्वभाव, परभाव, सत्य, असत्य, ज्ाश्वत-उच्छेद, नित्य, अनित्य, सुःजु-दुःख, 
शुचि, मशुचि, बात्मा, बनात्मा, घून्य, अनून्‍्य, लक्षण, लक्ष्य, एकल्व, अनेकरव एवं उत्पाद-विरो- 
घादि से वर्जित है । परन्तु परमार्थ तत्व की देशना उपयुक्त सांवृत्तिक सत्य को स्वीकार किए 
विना असंभव ही है। इसके साथ ही साथ यह भी तो निश्चित ही है कि परमार्थ ज्ञान के विना 
निर्वाण की उपलब्धि नहीं होती ।* चन्द्रकीति का कथन है कि उक्त सत्यद्यय का ज्ञान हुए बिना 
दुदु ष्टा शूत्यता उसी प्रकार नाश कर देती है, जिस प्रकार कि दुगू हीत सर्प अयवा दुष्प्रसाधिता 
विद्या नाशकर्ती सिद्ध होती है ।* | 


विज्ञानवादी एवं शून्यवादी की संवृत्तिका अन्तर 


संवृत्ति सत्य के वियय में विज्ञानवादी एवं शून्यवादी की विचार धारा में भेद है । शून्य- 
चादी के अनुसार घर्मो का आभासरूप संवृत्तिसत्य अनधिप्ठान है । क्योकि शून्यवाद के अनु- 
लप शून्य घ॒र्मों से ही गून्य धर्म उत्पत्त होते हैं। विज्ञानवादी का मत उवत विचार से भिन्‍न है। 
विज्ञानवादी के अनुसार तो संबृत्ति-धर्मो का अस्तित्व घमंता-तथता विशेष के कारण है ।* 


निर्वाण 

शून्यवाद दर्शन के अन्तर्गत शून्यता ही निर्वाण रूप है। शून्यवादी निर्वाण की सक्रम 
व्यवस्था वतलाते हुए कहता है कि शून्यता झिवरूप है और यह शिवरूप शून्यता अशेप प्रपंचोप- 
एम करती है। इस घून्यता का ज्ञान होने पर अणेप कल्पनाजाल रूप प्रपंच का विनाश हो जाता 

- है और ध्रपंचविनष्टि होने पर समस्त विकल्पों की विवृत्ति हो जाती है । विकल्पनिवृत्ति होने 

पर अशेप कर्म क्लेशों की निवृत्ति होने पर जन्म वन्धन की भी निवृत्ति हो जाती है। इस प्रकार 
शून्यता सर्व प्रपंच की निवृत्ति का कारण होने से निर्वाण रूपा है ।| बौद्ध दर्णन का निर्वाण अप्र- 
हीण,* अश्रम प्राप्त,? अनुच्छिस्न, अमाववत+ तथा अनिरद्ध एवं अनुत्पन्त है |!" शून्यवादियों ने 
निर्वाण को भावाभाव रूप माना है। 

शून्यवादी आचार्य नागार्जुन ने निर्वाण रुप शून्य का लक्षण बतलाते हुए शून्य की 
निम्नलिखित पांच विशेषताएं वबतलाई हैं-- 





१. आचायं नरेद्देव, बौद्ध धर्म दर्शन, पृष्ठ ५५६॥ 
२. व्यवहारमनाथित्यपरमार्थो न देश्यते । 
परमार्थमनागम्य निर्वार्ण नाधिगम्यते ॥॥---म ०का ० २४।१० । 
३. विनाशयत्ि दुदु प्टा शृन्यता मन्दमेवसम्‌ । 
सर्वो वा दुर्ग हीतो विद्यावा दुष्प्रसाधिता ॥--मध्यमकावतार २४११ | 
४, आचार्य नरेन्द्र देव : बौद्ध धर्म दर्शेन, पृष्ठ ४७८॥। 
४. माध्यमिक वृत्ति, पृष्ठ ३४१। 
६. जो रागादि के समान प्रहीण वहीं होता । 
७. जो श्रम द्वारा लम्य फल के समान प्राप्तव्य नहीं है ! 
प. जो स्कन्‍्धादि के समान उच्छिन्त नहीं होता । * 
€, जो सस्वभाव पदार्थों के समान नित्य नहीं है ।. 
१०. जो स्वभाव से अनिरुद्ध और जचुत्पन्त हो | , 


३३३ पा अईतवेदान्त 


(१) अपर प्रत्यय-शून्म उपदेशा दि द्वारा ज्ञातव्य न होकर स्वमवेद्य है। भद्वेतवादियों 
का भद्वत तत्व ग्रह्म भी इसी प्रकार का है । इस विपय का विवेचन अभी आगे यथास्थान क्या 
जाएगा। 

(२) झफएत--निर्वाण रूप शून्य बात्त होने दे कारण समस्त धर्मी एवं स्व॒मावों से 
रद्वित है। 

(३) प्रपंचाप्रपचित--बून्य तत्व वाषी द्वारा व्यास्येग नही है। धून्यवादी नागार्जुन ने 
इस विषय का विवेचन करने हुए जहा प्रपच शब्द का उल्लेख किया है, वहा उस अर्थ वाणी 


ही है ।! 

(४) नि्बिकक्‍ल्प--भून्य तत्व निविकत्प होने वे कारण चित के समस्त सते एवं अन्त 
विकल्पों से रहित है । 

(५) अनानाघे--सघरमे वस्नुओं की तरह शून्व तत् नाना नहीं है । वहु अधर्मा है। 
इमीलिए अनानाय है। 

इस प्रकार निर्वाण रूप गुन्यता समस्त क्लेशा वी निवृत्ति एक परम सुख के अनुभव का 
नाम है । 

निर्याण पी असत्यता-- जिस प्रवार हि बढ्वत वेदान्त के अन्तर्गत बर्वन एवं मोक्ष वी 
विवेचना पारमायित् नही है, उसो प्रवार शून्यवाद दर्शन के अन्तर्गत भी निर्वाण वी सत्यता 
अपिद बतलाई गई है। धन्यवादी आचार्य चन्द्रवीति निर्वाग को अपारमाधिकता वी और 
संकेत करते हुए कहते हैं हि निर्याणि सम्पर्पी समस्त देशना अनिर्वाण सी ही देखता है । आचार्य 
चन्द्रकीति का कथन है हि निर्वाण की समस्न देखना वा वार्य उसी प्रकार है, जिस प्रशार की 
आडाशकृत ग्रन्थ आकाण द्वारा ही सोचित होती है ।) 

अब हम यहा शूस्यवाद एवं अद्वतवाड़ दा तुलवात्मक विवेचन करेंगे । 


घून्मवाद और अद्तवाद का तुलनात्मक विवेचन 


तू 


धूस्यवाद एवं अद्जेनवाद दर त के शिद्धान्ता में परस्पर साम्य एवं वैषम्थ दोनों मिलते 
हैं। साम्य वा करण हो यह है कि दोनों दार्भनियों वी उपनिषद्दिधारध्पिभी मौलिक 
पृष्ठभूमि एक ही है । जहा तक दोनो द्शत पद्धतियों वे. तिद्धान्तों वे वैपस्य का प्रश्म है, वौढ़ 
एव भर्ती दोनों के चिन्तन वी दिशा वा कम पुर्णणया मिन्‍न है। अत शूर्यवाद एवं अद्वेतवाद 
के मिद्धाना में परस्पर साम्प एवं वेपम्य का पाया जाना स्वामाविक ही है। यहा इन दोनों 
भिद्वास्ती के स्ाप्य एड वैपम्य का विदेवन जिया जाएगा । शूस्यवादी एवं भ्दतवादी दौतों ने ही 
परमार्ष सत्य को अद्वत वहा है । शून्यवादी का यह सत्य झूस्य है तो अद्वेतवादो की ब्रद्म । धूस्प- 
दादी ने यूत्प वी तिस्वमावता सिद्ध वरवे' उसी निगु णता का पिध्टपेपण किया है, जों उप- 
निषद्दों वी माधा में पृर्णतां सऊेतित हुई है।* शूल्यवाद दर्शन ने अन्तर्गत जिस प्रसार परमाये 





१. माध्यमिक वृत्ति, पृष्ठ ३४१ । 
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अद्वेतवाद का तुलनात्मक अध्ययन ० ३३३ 


तत्त्व को अपर प्रत्यम, यान्‍्त, प्रपंचाग्रयं चित, निविकल्प एवं अनानाय॑ कहा गया, है, उसी प्रकार 
अहंतवाद के प्रस्थापकों मे भी १रमार्थ तत्व को जदृप्ट, बव्यवहा ये, अग्राह्म, अलक्षण, अचिन्त्य, 
जव्यपदेश्य, एकात्मग्रत्यय सारत्प, प्रपंचोपशम रुप, शान्त, शिवरुप तथा अद्वैत सत्य कहा हैं ।* 
उक्त लक्षणों के ही कारण घून्यवादी का यून्य' एवं अद्वतवादी का अद्वंत तत्व वाहुमनसातीत 
हैँ । जिस प्रकार अद्वेतवाद सिद्धान्त के ब्रह्म एवं मुक्ति में भेद न होकर ब्रह्म ही मुक्ति स्वरूप 
है. उसी प्रकार मून्यवाद दर्यन में भी घून्यता ही निर्वाण है।" जैसा कि बूस्यवादी की सत्य- 
द्वय कल्पना की विवेचता करते समय कहा जा चुका है, व्यवहार का बाश्नय लिए विना परमाये 
की देशना नहीं की जा सकती ।* इस प्रकार शून्यवादी परमार्थ की उपलब्धि के लिए व्यवहार 
की भी देन मानता है |" मद्त़वादी भी घून्यवादी के समान असत्य की उपत्ति स्वीकार करता 
है ४ अद्वेती शंकराचार्य ने तो लोक व्यवहार को स्पप्द ही सत्यानुत का मिथुन कहा है।* यह 
* विचार दोनों दा्भ॑निक सिद्धान्तों में समान ही है कि परमार्थ की उपलब्धि हो जाने पर तत्त्व- 
वेत्ता'के लिए धून्यवादी के सांवृत्तिक सत्य एवं बद्वेतदादी के व्यावहारिक तत्व की सत्ताएं शेष 
नहीं रद जाती । इस प्रकार यून्यवादी के शून्य एवं अद्वेतवादी के परमार्थ सत्य--न्रह्म सम्बन्धी 
विचार में पर्याप्त समानता है । इसी समानता के कारण एकाधिक विद्वानों ने शून्यवादी बौद्ध 
को अद्वयवादी!" और थघून्यवाद को अद्वेतवाद कहा है।** परन्तु घून्यवाद एवं बद्व॑तवाद के अन्त- 
गत कुछ ऐसा विरोध मिलता है कि दोनों की पृथक्‌ स्थिति पूर्णतया निश्चित हो जाती है। 
बब दोनों सिद्धान्तों के विरोध का विवेचन किया जाएगा। 
घून्यवाद एवं अद्वतवाद के परमार्थ सत्य के सम्बन्ध में अनेक स्थलों पर साम्य होने पर 
भी यह- भेद स्पप्ट रुप से दप्टव्य है कि अद्वतवाद के अन्द्र्गत जहां परमार्थ सत्य ब्रह्मनि श्चित 
हूप से 'सत्‌' घोषित किया गया है, वहां यून्यवाद के अन्तगंत अनेक प्रकार से घून्य की अनिव- 
चनीयता * का वर्णन किया गया है। इस प्रकार शुन्यवाद दर्शन में अनिरवंचनीयता से जिस सत्‌, 
असत्‌, सदसत्‌ एवं जनुभयात्मक तत्त्व की ओर संकेत किया गया है, वह निश्चय ही बद्व॑तवादी 
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३३४ ७ क्षद्वेतवैदा रत 


के 'सत्‌' ब्रह्म से भिन्‍द है। अद्गैव दर्शन मे ती सदसदुमिल्तत्वादि लक्षण बहा के न होकर माया 
के बतल्राए गए हैं ।* इसीलिए अद्गेत वेदास्त में ब्रह्म को अनिर्वेचनीय न कहुऋर माया को ही 
अनिवंचनीय कहा गया है। अत शूत्यवाद दर्शन के अन्तगेत घून्य वो अनिर्बंचतोय मानने के 
कारण शून्यवांद को अद्वयवाद या अद्वंतवाद न कहकर अनिवंचनीयवाद कहना अधिक सगत है । 
परलु शूल्यवादी द्वारा शून्य की अनिर्वेततीय तत्त्व के रूप में स्थापना होने पर शूल्यवाद को 
अमावमुतक या असदुवादमू लक दर्शन नहीं समर्कना चाहिए । इसीलिए धूस्यवाद कै समा- 
सोचको ने शून्य वी सत्ता मानते में सवोच नहीं किया है।'* शून्यवाद एव अद्देतवाद के उपयुक्त 
भेद के अतिरित यह अन्तर भी विचार योग्य है वि अंदतवादियों ने अह्यावस्था में जहा अतौ- 
विज ब्रह्मानरद का अनुभव किया है, वहा मून्यवादी ने मानतिक परमसुझ की चर्चा की है। 
जैप्वा किपीछे कहा था चुना हैं, शून्यवाद दर्शन में तो शून्यता ही विर्वाण रूप है। 

इस विवेचन से यह स्पष्ट है कि शून्यवाद एवं अद्व॑तवाद के परमार सत्य सम्बन्धी सिद्धास्त 
पे परस्पर पर्याप्त साम्य होते हुए भी, बहुत बुद्ध मौलिक वैषम्य मिलता है । अत दोनों सिर्द्धांवो 
की पार्थवय स्पप्ट ही है । 


सत्ता सम्बन्धी विचार 


घून्यवादी वी सत्यक्षय व पन्ना का विवेचन करते समय शृत्यवादी के सावृत्तिक सरय 
एंव पारमा।यिक सत्य वा विदेवन पीछे किया जा चुद है । घूल्यवादी वी ही तरह भद्वैतवादी 
भी व्यावहारिक उत्ता एव पारमायिक सत्ता वो तो स्वीशार करता ही है, साध ही वह प्रातिभा- 
स्रिक सत्ता का भी पक्षपाती है। घूस्यवादी ने पृथक्‌ रूप से प्रातिमातिक पत्ता को तो नहीं स्वी - 
कार किया है, परन्तु घूस्यवादी की मिच्या स्वृत्ति बईतवादी की प्रातिमाधिक सत्ता के पूर्ण 
हफप से समीप कही जा सकती है।ऐ 


सवृत्ति एव अविद्या 


शून्यवादी वे जिस सावृत्तिव छत्य वा ऊपर हमने उल्लेस किया है,।उसका भूल सृत्ति 
है। इसी प्रकार बदतवादी के निम्त व्यावहारित एवं प्रात्तिदांसिक सत्य का ऊपर उल्ले़ हुआ 
है उसका भूद अविता था माया है। अद्व॑तवादियी की ही तरह शुन्पवादियों ते भी सब्ति को 
अविदा रूप माना है। यही तक नही, जिस प्रवार कि अद्व॑तवाद दर्खन में माया आवरण शक्ति 
के रूप में परम तन्‍व की अज़रणरूपिणी सौर विक्षप धावित के रूप में जगतू की सृष्टि कर्जी 
मानी गयी है, उसी प्रकार शुस्यवाद के अल्तगंत भी अविध्ारूपिणी सबुत्ति यंयार्ष परिशान 
वी भावरण कर्षी तथा अवत्‌ पदार्थ की कारोपिका बतलाई गई है ।॥ इस प्रकार शुस्यवादी 
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अद्वैतवाद का तुलनात्मक अव्ययच छ ३३४५ 


की संवृत्ति एवं अद्वंतवादी की अविद्या में भी पर्याप्त समानता दिखाई पड़ती है । 
झून्यवादी एवं अद्व॑तवादी के सिद्धान्तों का तुलनात्मक कच्ययन करते समय जगत के 
सम्बन्ध में भी विचार करना चाहिए। अद्वतवादी परमाय॑ सत्‌ एवं अलीक असत्‌ से विलक्षण 
जगत्‌ की सत्ता को व्यावहारिक रूप मे सत्य मानता है। अद्वेतवाद के अन्तर्गत जगत्‌ की 
व्यावहा रिक सत्ता स्वीकार करके व्यावहारिक जगत्‌ की यथार्थता का समर्थन किया गया है । 
यहां तक कि अद्वेत्त मत में मुवतावस्था में भी भोतिक जगत्‌ का निराकरण नहीं किया जाता। 
अन्तर केवल यही है कि मुक्तावस्था में ब्रह्मजानी को जगत्‌ और ब्रह्म में भेद की बह प्रतीति 
नहीं होती, जो कि आत्मवोघ न होने पर होती है । परन्तु घून्यवाद दर्शन की स्थिति अद्बंत मत 
के उक्त सिद्धान्त के विपरीत है। घून्यवाद के अन्तर्गत जगत्‌ के भौतिक रूप का निराकरण 
करते हुए सत्र घून्यता की ही प्रतिपादन किया गया है। जागतिक पदार्थों की स्थिति के 
सम्बन्ध में भी शून्यवादी एवं अद्व॑तवादी के विचार भिन्न-भिन्न हैं। अद्वेत वेदान्त में जहां 
जगत्‌ के पदार्थों को उत्पत्ति-विनाशश्नील कहा गया है,' वहां शून्यवादी जगत्‌ की उत्पत्ति 
एवं विनाश का विरोधी है।' इस प्रकार थून्यवाद के अन्तर्गत जगत्‌ के पदार्थ अनुत्पन्न एवं 
अनुच्छिल माने गए हैं । जगत्‌ के पदार्थों के उत्पाद एवं विनाञ को चून्यवादी 'प्रतीत्य/ मावता 
है। इसीलिए उसका थून्यवाद सिद्धान्त प्रतीत्य समुत्यादवाद के नाम से भी प्रसिद्ध है। इस 
सिद्धान्त का निरूपण गून्यवाद का विवेचन करते समय किया जा चुका है ! 
निर्वाण या मोक्ष जीवन की चरमसाध्यावस्था का नाम है। जिस प्रकार अद्वेत वेदान्त 
मत के अनुसार परमार्य अवस्था में निरोध, उत्पत्ति, वढ़ता, साधकता, मुमुक्षत्व एवं मुक्तता 
सम्बन्धी प्रइन नहीं उपस्थित होते,' उसी प्रकार यून्यवाद दर्शन में भी निर्वाण को अनिर्वाण 
कहा गया है।* घूल्यवादी ने तो वास्तविक. निर्वाण की प्राप्ति की परिकल्पना को ही मिथ्या 
ज्ञान कहा है ।। इसके जतिरिक्‍त शून्यवाद एवं अद्ध॑ंतवाद के निर्वाण या मुक्ति की स्थिति में 
व्यावहारिकसत्तायत ज्ञान का उच्छेद हो जाता है। दोनों ही दर्भन सिद्धान्तों क्के अवुसार 
निर्वाण एवं मुवितकाल में प्रपंचप्रवृत्ति का विलय स्वीकार किया गया है ।* अह्वतवादियों के 
जीवन्मुक्ति सम्बन्धी सिद्धान्त की तरह बून्यवादी वौद्धों को भी यह मान्य ही है कि झ्सी जीवन 
में निर्वाण की प्राप्ति हो सकती है । उक्त कथन का उल्लेख भगवान्‌ बुद्ध दवारा वर्ड वलवक् 
किया गया है |" इसी प्रकार वौद्ध दार्थ निकों द्वारा अंगीकृत परिनिर्वाण और अद्व॑तवादियों 
हारा स्वीकृत विदेह मुक्ति का सादृश्य भी देखा जा सकता है। 
उपर्युवत साम्य होते हुए भी शून्यवाद एवं अद्वेववाद की मुवित विषयक स्थिति का 
यह अन्तर विचारणीय है कि अहव॑तवाद के अन्तर्गत साथक मुवतावस्था को प्राप्त होकर स्वयं ब्रह्म 





त्रु० सू०, शा० भा० २।२॥२६॥ 

उदयोना स्ति नव्यय:, माध्यमिक कारिका, : खा ऐ. 

आत्मीपनिपत्‌, ३१।॥ है की 
अनिर्वाणं हि निर्वाणं लोकनायेत देशितम्‌ ।-+म० का बु०, पृ० ४४० । 
माध्यमिक वृत्ति (8. 7'. 5) , पू० १०१, ६०5। े ह 
पएड09 5 गट्यरए 6 ८९छकीता ० पा6 5६९ एप्सणपरथावों म09 
(ए्फुब्ालाब एब्शापत)- ७. ४. 20% €6॥ : वगपंदा ?%050॥9, ए०१.7, 


9. 442, 
७. अंग्रुत्तर निकाय, विकनिपात +-देखिए वुद्धवचन, १० १७। 
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रूप हो जाता है और ब्रह्म सच्चिदानत्दस्वतूप हैं। अत मुकतावस्था सबच्चिदानस्द स्वष्टप 
सम्पन्त है। इसदे विपरीत झूल्यवाद दर्सन वे अस्तगंत निर्दाग को न भावझप स्वीकार क्या 
गया है और त अभाव रूप ।' इसके अततिरित अद्वेतवादियों ने जहा सुदतावस्था में ब्रद्धानरद 
रूप परमानन्द वी चर्चा वी है, वहा बौद्ध दर्शन में भी लिर्वाण काल में परमसुज का अनुभव 
स्दीकार विया गया है ४ परन्तु यहां यह और विद्ारणीय है कि बौद्ध दर्शन के अन्तगंत उक्त 
परमसुख या आनन्द निविषय सन का सुख या आतन्द है और अद्वैतवाद दर्य्घन ने अन्तर्गत बढ़ 
आत्मानन्द या ब्रह्मानन्द है। इसी प्रकार अद्गैत वेदान्त दंत और घृन्यवाद दर्शत का यह भेद 
भी द्रप्टव्य है कि भद्दतवाद के अन्तांत जहा जीव दा मोक्ष माना गया है वहा शून्यवादी के 
अनुसार चित्त का निर्बाणि स्वीकार किया गया है ।* 

ऊपर शून्यवाद एव"अद्वतवाद का जो तुलनात्मव' अध्ययन प्रस्तुत किया गया है उससे, 
एक ओर तो घूल्यवाद एवं अद्वैतवाद सिद्धान्ती वी श्र सला का योग पिद्ध होता है और 
दूसरी ओर दोनो वी मूल विचारभूमियों का विरोध प्रतीत होता है। दोनो दाशमिक पिद्धास्तों 
के मौलिक सादृश्य के कारण हो विद्वानों एव थनिक बालोचकों ने बद्व॑तवाद के प्रमुख प्रस्थान 
पक दतरराहार्ष यो प्रच्झश्न बौद्ध तब वह दिया है। यहा उपन सम्रस्या थी शोर दुष्टिपात 
क्रना भप्रासागिक न होगा । 


प्या अद्वैतवाद के प्रस्थापक शकराचार्य 'प्रच्छन्त वीद्ध' हैं ? 


ऊपर, दंतवाद दर्शन एवं बोद्ध विज्ञानगाद तथा धूस्यवाद कय तुलनात्मक अध्ययन 
करते समय अद्वेतवाद तथा उक्त बौद्ध सिद्धान्तों म साम्य एवं बेंपम्य दोनो मित्रे हैं ॥ भार- 
तोय दर्शन प्ास्त्र के अवेक आचारयों एव समालोचकों ने अद्वतवाद एवं बौद्ध सिद्धास्तो वे मौलिक 
वैवध्य की और ध्यान न देवर, उ्त भिद्धान्तो बी कतिपय साभ्यताओं के आधार पर ही 
शवराचार्य के अद्वतदाद दर्शन के मूल में बौद्ध दर्शन दे! विचार-सथ्यों वे दर्शन जिए हैं। इसके 
अतिरिवत इन समालोचको ने बअद्वतवाद के प्रस्थापर आचाय॑ शकर को 'प्रच्छन्त बौद्ध बहा 
है। इस सम्बन्ध में हम यहा कठिपय प्रमुख सतो वा उल्लेख करंगे। 

पदूम पुराण का मंत--परदुमपुराण के अन्तगंत शकक्‍्राचार्य वें मायावाद को भअस्तत्‌ 
झास्त्र' कहते हुए उप्तपर प्रच्छुन्त बौद्धल्व का आरोप लगाया गया है ।* 

रामानुजांचायें का सत---भो माप्पकार आचार्य रामानुज ने शवराचार्य गो वेदवा- 





| ने धाप्रवृत्तिमातमु भावाभाविति परिदल्विनु पायूय॑तै, एव न भावामाव निर्वाणम्‌ | 
“+माध्यमिक बृत्ति, पृ० (६७। 
३ तिव्वाण परम सुख | भागन्दियसुत्तन्त --मज्मिम० २!३॥४ घम्मपद १५।८ पेरीगामा, 
गाया ४७६ । 
३. परदीपस्मेवनिब्दाण विभोकपोअदुद्देतमों । धेरीगाथा, गाथा ११६॥ 
तया देखिए--आचारय नरैन्द्र देव बौद्ध धर्म दर्शन, पू० ५। 
४ मायावादमसच्धास्तर प्रच्छेन्न वीद्धमेव च । 
मर्यत्रक्थितवेवि, कलौब्राह्मणरूपिणा |--पदुमपुराण । 
तथा देखिये ४ #$/क्रामा , > 80प५ एव 8उग:79, ए. 92. 
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दच्छदम पच्छनत वीड' कहा है।! उन्होने शंकराचार्य के ज्ञानवाद को उपहासास्पद भी बतलाया 
है। 

भात्कराचार्य का मत--भास्कराचाय॑ ने भी थ्यांकर-दर्गन पर बौद्ध दर्शन के पूर्ण 
प्रभाव के दर्शन करते हुए, शाॉंकर मायावाद को महायान बौद्ध दर्शन से ही गृहीत बतलाया 
है।*े 

घोगवाप्तिप्ठ का मत--योगवासिप्ठ के अन्तर्गत तो घून्यवादी के घून्य, ब्रह्मवादी के 
ब्रह्म और विन्ञानवादी के विज्ञान को एक समान ही सिद्ध किया गया है ।* 

उपर्युक्त जाचार्यों के अतिरिक्त उदयनाचायं, बानन्दतीयं एवं भीमाचारय आदि प्राचीन 
आचायों ने भी मायावादसमर्थक श्ांकर दर्शन के मूल में, प्रच्छन्‍न रूप से वौद्ध विचारों का 
समयंन-किया है ।* इन आचार्यो के अतिरिक्त कतिपय निम्नलिखित समालोचकुों के कथन भी 
विचारणीय हैं। 

डा० दास गुप्त का सत--भारतीय दर्शन के वृहत्‌ इतिहास के लेखक डा० सुरेखनाथ 
दासगुप्त ने शंकराचार्य के ब्रह्म! को नागार्जुन के धुन्य/ के अत्यंत श्मीप वतलाते हुए कहा 
हैँ-- 

घांड छष्शयाबा) ॥०४ एटाए फ्रपद ६० पद डिपाए4 णी ऐउहथ्य[ंपा३ । 

उपर्युक्त कथन के बतिरिक्त डा० दास गुप्त ने विज्ञानभिक्षु आदि प्रच्छन्‍्त वौद्धवादियों 
के मत का अनुसरण करते हुए बंकराचार्य को प्रच्छत्त वौद्ध वतलाया है तथा उनके दर्शन को 
उपनिपद्‌ प्रतिपादित आत्मा की शाइवतता के विचार के साथ वौद्धविज्ञानवाद एंवं घुन्यवाद 
का मिश्रण कहा है ।* 

श० बछ्या फा मत--डा० बी० एम० वरुूमआ दो माध्यमिक दर्शन के अभाव में शांकर 
दर्शन की सत्ता को ही असम्भव मानते हैं ।* 

राहुल सांकृत्यापन का मत--भारतीय दर््षत शास्त्र के बहुञ समालोचक विद्वान राहुल 
सांक्षत्यायन ने शांकर मायावाद को नागार्जुन के शून्य वाद का ही नामान्तर मात्र कहा है । 

भरतातह उपाध्याय फा मत--बौद्ध दर्शन के स्मालोचक लेखक भरतसिंह उपाध्याय 
तो शंकराचार्य को प्रच्छुन्त बौद्ध कहने वालों से एक पर और आगे बढ़ गए हैं। उपाध्याय जी 





१. वेदवादच्छदमप्रच्छुन्नवीद्ध निराकरण निपुर्ण प्रपंचितम्‌ | --श्री भाष्य २१२७ | 

२. महायानवौद्धगार्थितं मायावादम्‌ | --भास्करमाष्य (४४४। 

३. यच्छून्यवादिनां शून्य ब्रह्म बरह्मविदांवरम्‌ । 
विज्ञानमात्न विज्ञानविदां यदमल पदम्‌ ॥ बो० वा०, शा८७।१८। 

४. देखिए--भरतरसिह उपाध्याय : वौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन, द्वितीय भाग, 
पृष्ठ १०२८ | 

४. 2). ७... 06 00६ : [ग्र्तंधा 200० 7909, ४०, 7, 9. 49 9. 


६. बही। ही 
७. डा० बरूवा के मत के लिए देखिए---/._. य्प्द्ु दावरपबदीएाओं : पफ्रट 006 एंग्रट 0 


$(99४, 9. 386. हे 
प. दर्शन दिग्दर्शन, पृष्ठ 5२०, किताव महल १६४७, द्वितीय संस्कश्ण । 
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नें शकराचार्य को प्रच्छुन्न बौद्ध के साथ प्रजट बौद्ध भी कह दिया है| अपने मत को स्पष्ट वरते 
हुए इन्होंने लितां है-- 

बहा को शरपतव वी ओर ले जाने के कारण, आरता दो शाएवत विज्ञान का रुप देने मे' 
कारण, दाकर प्रचछन्त या प्रक्ट घोड़ थे ।' 


समालोचना 

ऊपर हमने क्षवराचार्य को 'प्रच्छ-न बौद सिद्ध करने दाते जिन प्राचीन धाचारयों एंद 
अन्य समालोचतों वे मत दिए हैं उनके मतो का आवार शकर मायावाद अद्वैतवाद एवं विज्ञान- 
बाद और शून्यवाद सिद्धान्ती की यत्ति चत्‌ सम्रानता तथा अध्ययन की अनु रणमूलक प्रवृत्ति 
है। शावर अद्वेतवाद एवं बौद्ध विजञानवाद तथा शून्यवाद दर्शन के पूर्ण तुलनत्मद' अध्ययन का 
अभाव भी उपर्युवत आचार्यों एव समातोचवा के मता का एक प्रथान कारण है। इसके अतिरिक्त 
उपर्युक्त समालोचको की दृष्टि, तिज मत स्थापन दे सम्बन्ध में पक्षगत्रपूर्ण भी हो गई है । 

पदूभपुराण के अन्तगंव मायावाद को असत्‌ भास्थ बहार उसपर प्रच्छरनवौद्धत्व 
का आरोप किया गया है। मेरे विचार से, जैसा कि मायावाद को स्पप्ट करते समव कहा जा 
चुका है मायावाद असत्‌ झात्य कथषचित्‌ नहीं है। यहा यह कहना ही पर्वात्त होगा कि बौद्ध 
दर्शन के विपरोत मायावाद के अन्तर्गत सदसद॒वाद से विलक्षण अनिवेदनीय सत्र की प्रतिष्ठा 
की गई है। अत मायावाद असत्‌ शास्त्र नहीं कहा जा संकता ) इस भ्रक्नार पदुमपुराण का उबते 
मत अधिक प्रामाणिक नहीं कहा जा सदता । 

शामानुजावबार्य ने शाकर वेदान्त की ज्ञानमात्र की परमार्थता के आधार पर शकरा: 
चार्य को वेदवादच्छदुमप्रच्छन्न बीद्ध! वहा है। वैसे तो, रामानुजाचार्य के कथन वी पृष्टि मे यह 
कहता सत्य ही है वि शाकर वेशन्त में जहा ब्रह्मत्नन परमार्थ सत्य है, वहा विज्ञानवादी ने' अनु 
सार विज्ञप्ति भांत्र ही परमार्थ सत्य है। पर-तु जैसा कि विजानवाद एवं जद्ेतयाद दर्शन का 
भेद प्रदर्शित करते समय पीछे वहा जा चुरा है विक्ञानदादी के मतानुमार बाह्य जअग॒त्‌ भी 
विज्ञानमातर ही है, जब कि झाकर बह्वैत दर्शन के अन्तर्गत बाह्य जगत की प्रत्यद्ष व्यवादिरिय 
सत्ता स्वीयार वी गई है। यहा तवः वि अद्वत वेदान्त मत वे थन्‍्तगंत जीव के मुख्य होने पर 
भी प्रत्यक्ष जगन्‌ वा निराकरण नही होता । 

माछ्तराचार्य का भी मायावाद को महायानित्र बौढ दर्शन से गृहौत बतलाना संगत 
नही धरती होता । इस बंधन के समर्यंन मे हमार! तक है वि सायाराद के अन्तर्गत जगत वे' 
सम्बन्ध में महायान बीद्ध दर्शन की तरह धून्यता का प्रतिपादन नहीं किया गया है, अपितु जैप्ा 
कि कह चुत हैं. ध्यावहारिर जयतू थी सत्ता का प्रतियादन जिया गया है। अद्वतवाद एवं 
धून्यवाद का तुलनात्मक अध्ययन करते समय इस विपय का निरूपण किया जा चुवा हैं। 

जहा ठक, शक राचार्य के प्रच्टस्तदरौद्धत्व वे सम्बन्ध मे, डा० दागए॒प्त, डा०्बी० एम० 
बहआ, राहुल साकृत्यायव एद मस्त पिह उपाध्याय के मता वा प्रइत है, इन समालौचक विद्ार्नों 
में शाक्र बद्धतवाद एवं भायावाद तथा विय्ानवाद एवं घून्यवाद की य्किचित्‌ समातता 
के आधार पर शकराचार्य को श्रच्छुना वौद्ध सिद्ध वरने का प्रयत्त जिया है। शाकर अद्भव॑तवाद 
एव ब्रह्मवाद, बौद्ध विज्ञानवाद तया घून्दवाद से पूर्णतया मिन्‍न है, इस तथ्य वा समर्थन अभी 





१. भरतभिंद उपाष्याय बौद्ध दर्शन तथा अत्य भारतीय दर्शन, ट्वितीय भाग, पृष्ठ १०४५ । 


अद्वेतवाद का तुलनात्मक अब्ययत ४ रे३६ 


पीछे किया जा चुका है। अतः, यहां तो हम यह कहना पर्याप्त समकेंगे कि डा० दास गुप्त का 
शांकर दर्शन के मूल में बौद्ध विज्ञानवाद की विचारभूमि खोजना उचित नहीं है। जहां तक 
शांकर दक्षत के अद्वेतवाद एवं ब्रह्मवाद को यून्यवाद कहकर शंकराचार्य को प्रच्छुत्त वौद्ध कहने 
की बात है, मेरे विनन्न विचारानुसार यह भ्रममात्र ही है। इस श्रम की आशंका आचाय॑ शंकर 
को भी थी । इसीलिए उत्होंने स्पष्ट रूप से कहा था कि दिग-देश-गुण-गति-फल्भेदशून्य [पर- 
मार्य सत्य अद्यब्रह्म मन्दबुद्धियों को असत्‌-सा प्रतीत होता है।' शंकराचार्य के उक्त कथन से 
बून्यवाद तथा अद्वतवाद एवं ब्रह्म वाद का भेद स्पष्ट रूप से अभिव्यंजित होता है। अतःजिन 
झंवाराचाय की समालोचक दृष्टि के अनुसार वैनाशिक्रों का सिद्धान्त सर्वेथा अनुपपन्त है, 
उन्हीं के सिद्धान्त के मूलहूप का शूस्यवाद की पृष्ठभूमि में दर्शन करना निर्मल एवं तकपिष्ट 
धारणा के अतिरिवत और कुछ नहीं कहा जा सकता । इस प्रकार जैसा कि शून्यवाद एवं धद्वेत- 
बाद के तुलनात्मक अध्ययन के अवसर पर देखा जा चुका है माध्यमिक दर्शन (शून्यवाद) एवं 
मद्वतवाद में पर्याप्त विसेष दै। अतः डा० बरूम का शांकर दर्दान के अद्व॑तवाद एवं मायावाद 
को घून्यवाद के पूर्णतया समान मानकर माध्यमिक दशेन के अभाव में शॉकर दर्शन की सत्ता 
को ही असंभव मानना या श्ञांकर मायावाद को नागाजू व के शन्यवाद का ही नामान्तर कहना 
सवा अनुचित हो कहा जाएगा । इसके अतिरिक्त भरतमिह उपाध्याय का शंकराचार्य को 
प्रकट बौद्ध' कहना शॉकर अदेतवाद और बौद्ध विज्ञानवाद एवं घूल्यवाद के निष्यक्ष तुलनात्मक 
अव्यवत के अभाव का फल या पूर्वग्रह का परिणाम मात्र कहा जा सकता है । वस्तुत:, जैसा कि 
बद्वेतवाद और विज्ञानवाद एवं धून्यवाद सिद्धास्तों के पारस्परिक मौलिक वैषम्य से स्पष्ट किया 
जा चुका है, अद्वैतवादी धंकराचार्य को प्रच्छ्त बौद्ध कहना किसी प्रकार संगत नहीं है। संक्षे- 
पतः, अपने मत की पुष्टि में हम निम्नलिखित तक प्रस्तुत कर सकते हैं-- 

(१) बौद्ध दर्शन के प्रस्थापक और अद्वेतवादी आचार्य शंकर दोनों ने ही उपनिषद्‌- 
रूपिणी माता का स्तस्पपान किया था, अतः दोनों के सिद्धान्वों में समावता होना स्वाभाविक 
ही है। परन्तु इस समानता के आधार पर आधाय॑ शंकर को प्रच्धन्त वोद्धकहना कदापि संगत 
नहीं है। दोनों उपनिपद्‌ विद्या के ऋणी हैं! शांकर अद्वैतवाद तो उपनिषद्‌ विद्या की व्याल्या 
है ही। बौद्ध दर्शन के समालोचकों ने भी मूल बौद्ध दर्शत पर उपविपदों का प्रभाव निःसंकोच 
स्वीकार किया है ।* 

(२) शांकर बद्गेतवाद एवं वीद्ध सिद्धास्तों में मौलि 
स्पष्ट है कि अपने ब्रह्मसुत् भाष्य में शंकराचार्य ने विज्ञानवाद आ 
करण किया है।ंें 


क विरोध है। यह विरोध इसी से 
दि बौद्ध सिद्धान्तों का तिरा- 





१. दिदेशगुणयतिफलमेदशूर्य हिपरमार्थ सतूमद्रयं बह्म मन्दवुद्धीनाम्‌ असद्‌ इव प्रतिमाति। 
--छा० उ० शा०, भा? 5।११ का प्रास्ताविक । 
द्र० सू० शञा० भा० शरारेर। 
६ 89ए८क5 पी: ध79 फावकांहाय 
एुछ्नाशि।805 जाए) 8976 40 ३६ ७ द्शाए 
ब04 295०ा05७ छप्रतींट3 40 7॥6 0ंट्ठाए ए 
क्री (एफस्लआंए ० 28082990, 987). 
४. ब्र० सु०,शा० भा० रे।शारेद-रे१! 


सब पितेक्षाटारए ग्रीप्रथा०८व 99 पा 
धटपेटार्टाववड 09405 # 66 /॥४| 
छप्तेतेकरोड0, 9. 550, 207. 6. (. 


३४० ८0 अद्ग॑त वेदान्त 


(३) धाकर अद्वतवाद एवं बौद्ध दर्शन के तुलनात्मक वध्ययन के अभाव में ही समा- 
सोचको दे भाकर अ्वैतवाद एवं मायावाद को पूर्णतया बौद्ध विज्ञानवाद एव शूर्यवाद के समान 
भाना है, परन्तु दोनो में मौलिक वेषम्य है । इसी लिए तो चद्वत वेदान्त वे प्रत्यात व्याख्याता 
विवरणकार प्रवाशात्मयति ने वेदान्तवाद को सुगत विज्ञानवाद के सभान कहने बाली बाधी 
बो दुर्जनश्मणीय वाणी कहा है ।* 

उपर्पुक्त विवेचन के अनुसार यह लेखव दावराचार्य वो प्रच्छन्त बौद्ध न स्वीकार करने 
दाले हा० राधाकृष्णन एव सरजानबुद्रफ वे मत का पूर्णतवा समर्थक है। इस प्रवार 
शकराचार्य को 'प्रच्छन् वौद्ध' कहना तर्क सगत नही बहा जा सकता | 


भतृहरि का द्वाव्दाद् यवाद और शकाराचार्य का अद्वेतवाद 


भर्तू हरि के झब्दादमवाद का निरूपण भी तृतीय अध्याय के अस्तगंत किया जा चुगा 
है। धम्दाद्ययवाद के ब्न्तगंत परा वाक्‌ या विमर्श ही अद्वत तत्त्व है और झातर अद्वे तवाद मे 
ब्रह्म तत्व को सर्वोच्च एव परमार सत्य के रूप मे घिद्ध किया गया है। अद्व॑तवादिया के ब्रह्म 
तरव की तरह भरत हरि का झन्दब्रह्म भी शाश्वत तत्व है, यही नहीं शाकर अद्वैतवाद की तरह 
भरत हरि का शब्दादयवाद विव्तेवाद का भी समर्थक है। जिस प्रवार धाकर अद्देतवाद के 
अस्त्गंत जगत्‌ ब्रह्म का विवर्न है, उस्ती प्रकार शब्दाद् यवादी भत हरि के मतानुसार भी जगत्‌ 
शब्द इह्य का ही विवर्त है। इसके अतिरिवत मत हरि के घाब्दाद्वाद और शपराचाये के 
मद्देतवाद के अन्तर्गत इस सिद्धान्त के विषय में भी मतंक्‍्य हो है कि एक ग्रह्म ही भौवना, 
ओक्तव्य एव भोगरप से स्थित होता है ।९ शब्दादयवादी एंद अई्वतवादों वे इस सिद्धान्त मे भी 
समानता है कि एक ही ब्रह्मनत्व अविद्या के द्वाए नानाशपता को प्राप्त होता हुमा दिलाई पढ़ता 
है ।* इस प्रकार भत्‌ हरि के शब्दादयवाद एद घावर सद्वंतवाद सिद्धान्तो मे पर्याप्त साम्य है। 

शब्दादयवाद एक शादर अद्वंतवाद सिद्धान्तो के उपयुंबत साम्य के होते हुए भी दोनों 
की ठल्वनिरुपणप्रणाती मिन्‍न ही है। भाकर अद्वेतवादियों कर परमार्थ तत्व ब्रह्म है और 
एन्दाउयवा दियो के अनुसार परमार तत्व “विमर्श है। शाकर मदंतवाद के अन्तगंत जीव और 


[. दुर्जेबरमणीमावाच जत्पति सुगठ;विज्ञनवा दसमानीय विज्ञानवाद इति । पचपादिका 
विवरण, बौददर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन मांग, २, ए० १०३२ से उद्धत | 

२ गबवीकएमफ्दा!: जि शि॥कणफाए, ५० पर, फ़ 488 

है- पारी 40०7श५४ प्रणव जैछात 5 9०७, ए 72, (04565४ बाते 0० , 


[०४०:०७) 
४. भतादि निधन ब्रह्म घन्दतत्वयदक्ष रम्‌ । 


विवतेतेउ्य॑ मावेद प्रक्रिया जयतों यंत ॥---वाव्यपदीय ॥। 
४. भततवतोलज्यधाप्रयाविवर्त इत्युदीरत 4--वेदान्तसार २१५ 
६ एकस्प सर्वदीजत्य यस्यचेयममेकथा । 
मोकतुमोक्तव्यकूपेण भोगरूपेण च ह्थिति ।। 
+वाक्‍्यपदीय, वेदान्शाक-क्ल्याण, पृ०२७३ से उद्धृत । 
७ विमर्ण (परावाक) एव ब्रह्म तदेव भविद्यया साताषप भामत इतिग्राहू |--मावप्रदीष 
दाबपपदोय इह्काण्ड, पृष्ठ १११, चौतम्वां सस्हृत सिरीज, सवत्‌ १६६३ तथा मिलाइए 
गृह सूच शाकर माध्य १३११६ | 


बद्वेतवाद का तुलनात्मक वष्ययद- ए ३४६- 


है! ता 


ब्रह्म के तादात्य का नाम मोक्ष है और शब्दाद्वयवादी के बनुसार बच्द ब्रह्म के साथ तादात्म्य 
ही जीव का मोशन है। गब्दादबवादी के अनुसार मोक्ष में भी भब्दात्मा की स्थिति रहती ही 
हैं।! इसके विपरीत गांकर अईनवाद के बनुमार मुक्‍्तावस्था में सच्चिदानन्दस्वरूपिणी द्रह्मा- 
त्मता की स्थिति सम्पत्त होती है । इसके अतिरिक्त शद्धाद्व यवाद एवं घांकर बद्व॑तवाद का यह 
भेद भी विचारणीय है कि दब्दाद्यवाद के अनुरूप शब्द बगन्‌ की उत्तत्ति का कारण तो 
परन्तु धाँकर हद्वतदा दियों के ब्रह्मतत्व की तरह उपादान कारण नही । भाकर भह्ृतवादद्गंन 
में तो ब्रह्म जगत्‌ का उपादान कारण एवं निमित्त कार दोनों हैं। ब्रह्म की उपादानकारणता 
माया के कारण है ।* 
गोडयादाचार्य का अजातवाद और जांकर बहदंतवाद 

गौडगादाचार्य के लवानवाद एवं शकरान्रायं के बह्वतवाद का विवेचन तृतीय अध्याय 
के बन्तगंत विस्तार से किया जा चुका है। गौठपादाचायं एवं अंकराचार्य दोनों के ही दृष्दि- 
कौण के अनतार पारमायिक दष्दि से स्वप्म एवं जाग्रत्‌ अवस्थाएं समान रूप से मिथ्या हैँ । 
इस दृष्टि से तो गौडपादाचार्य द्वारा प्रतितादित स्वप्न एवं जाग्रतू अवस्थाओं की एकता का 
शांकर मत से कोई वैयरीत्य नहीं है। क्योंकि परमाय॑ दृष्टि से तो मांर मत के बबुसार भी 
परमार जवस्वा में जाग्रत जप्त के अनुभव भी स्वप्नवत्‌ ही हैं। इस प्रकार स्वप्त एवं जाप्रत्‌ 
अवस्थाओं का मिथ्यात्व गाकर वेदान्त में भी समान ही है ।* परन्तु इसका बर्य यह नहीं है क्कि 
शंकराचार्य को स्वप्न बयवा जाग्रत बवस्थाओं का वेधर्म्य स्वीकार ने था। इस बंधम्य का 
प्रतियादन तो आचार्य मकर मे बड़े बलपूर्वक किया पा ।/ इस विपय का विवेचन भी इस ग्रन्प 
के ततीय बध्याय के अन्तर्गत क्रिया जा चुका है। जहाँ तक गोडपादाचार्य का अश्न हू, 
भी स्वप्न एवं जाग्रत्‌ का भेद स्वीकार ही है। इस प्रकार क्वप्ण एवं जाग्रतू अवस्पाजा के 
साधम्ये एवं बेधर्म्य के सम्बन्ध में गौडपादाचार्य एवं भंकराचार्य के सिद्धान्तों में समालोव करों 
का भेद देखना समुचित नहीं प्रतीत हीता। कह 

आचाय॑ गौटपाद एवं गंकराचाबं दोनों ही जगत्मिध्यात्त के समर्थक हैं, परन्तु दे 


मिय्यात्व प्रतिपादन में कुछ अन्तर है| बाचायव गौडपाद ने जगत के मिथ्यात्व का #तियादल 


करते हुए जो स्वप्नमाया एवं गन्पबनगर के दृष्दान्त दिए हैं,” वे शांकर रिद्वान्त के प्रति 
गन्धवंनगर के समान असत्‌ दे 


हैं । गांकर सिद्धान्त के बनुसार जगत स्वाप्तिक माया एवं ः सम 
होकर व्यावहा रिक सत्ता के अन्तर्गत बाता है। इसी प्रस्त॑ंग में बह कहता नी संगत होगा कि 
१. वैयाकरणमते मब्दबह्मणा तादात्म्यमेवजीवस्य मोक्ष, मोक्षोईपि शब्दात्मनौपस्थितिरिति- 
बाबत | --भावप्रदीप, ववयवदीय बह्मकाण्ड, पृष्ठ १६१) 

प्र० सु०, गा० भा१ शरार८। 

३, विशेष देखिए--कुदुस्वमास्दी का वेदान्ताक 
पृष्ठ २७३।॥ 

झा०्भा०, माण० क्षा० २४ 

ब्र०्मू ०, शा० भा, २२२६ | 

गौ? का०, रा । 

स्वप्नमाये ययादण्टे गन्वर्वदंगर यथा । 
तथाविद्यमिद दुष्ट वेदास्तीपु विचक्षण: ॥-7मार का5 श३१। 


है 


6: हा 





प्ण 


(कल्याण) के अन्तर्गत शब्दाहतवाद सेल, 


कद ह हर 


इंद्र 8 अदई्तवेदान्त 


पाकर अद्वतवाद के बन्तर्गंत जहा माया को सत्‌ एवं असत्‌ से विल॑क्षण होने के कारण अभनिव- 
घनीयें बड्दा है. वहा अजातवादी गौडपादाचा्य ते माया को अतत्‌ ही कह्ा है ।' इस प्रकार 
गौडपादाचार्य एवं शकराचार्य के साया सम्बन्धी दृष्टिकोण से भी य्ति बिन्‌ भेद है । 

उपपुक्ष विवेचन से यह स्पष्ट है दि गौडपादाचार्य एव बंकराचार्य क॑ मूल सिद्धान्ता 
में ऐक्य होने पर भी दोनो के दुष्टिकोण मे किबित्‌ भेद है । शकराचारय वी तरह गौटपादाचार्य 
भी मदँतवादी हैं, परन्तु उन्होंने अईतवाद का समर्थन अजातवाद वे सहारे विया है और दाक रा- 
घार्य ने बनिवेधनीयबाद के आंघार पर | दोनो ही मायावादी भी हैं, परन्तु एक (गौडपादा- 


चार्य) की माया असत्‌ है और दूसरे (शकराचा्य) की स्वाया संत एव अमतु से विलक्षण होने 
दे' करण अनिर्चदीया है। 





१. महादुभुवानियवंचनीयस्था--विवेवचूडामरण्णि १११। 
३२. साचमाया न विद्ते। --यौर कार ४५८। 


अष्टम बध्याय 
(उपसंहार ) 


अद्तेवेदान्त पर एक विहंगम दृष्टि 


इस प्रवन्ध के अल्वर्गत तभी तक हमारा प्रयत्त अद्व॑त वैदान्त का ऐतिहासिक एवं सैद्धा- 
स्तिक्न अध्ययन प्रस्तुत करने का रहा है। अपने इस प्रयात्त में हमारी दृष्टि अपेक्षानुसार सर्बथा 
आलोचनात्मक रही है । फलत. अद्वतवाद सिद्धान्त के ऐतिहासिक विकास का अनुमीलत करते 
समय, दन पंक्तियों का लेखक इस परिणाम पर पहुंचा है कि अद्व॑तवाद सिद्धान्त का सांग्रोपांग 
एवं सैद्धान्विक प्रतिवादन सो संक़राचार्य ने ही किया है, परन्तु इस सिद्धान्त को वीजात्मक 
पृष्ठभूमि ऋगेद से ही मिलती आरम्भ हो जाती है। इस प्रकार इस प्रवन्ध में, ऋचेद से लेकर 
धंकराचा्यं के उसरवर्ती अद्वेत वेदात्त के आचार्यों एवं आधुनिक काल के विनोवा प्रभृत्ति दार्श- 
निक्नों के काल तक का, अद्वतवाद का ऐतिहासिक विकासंक्रम तो सप्रमाण विवेचित हुआ ही है, 
साथ ही भारतीय--न्थाय, वैभेषिक, सांख्य, योग और पूर्वमीमांसा दर्शनपद्ध तियों, क्सेनो फेस, 
दील्प, परमेनिद्‌, जेनो, प्लेटो एवं अरस्तू आदि यूनानी दा निकों के तिद्धान्तों, इस्लामी दश्शन- 
पद्धति एवं उेक्रार्ट, स्पियोज्ञा, लाइब्निज़, कान्‍्ट, फिक्ते, जेलिंग, हेगल तथा गोपेनहार प्रभृति 
पाव्चात्य दार्भनिकों के सिद्धान्तों के साथ अद्व॑तवाद का साम्यसम्बन्ध एवं वेयम्थ देखना भी इस 
अब्ययन की प्रमुख दिया रही है। दूसरे बब्दों में, उतत दिया इस अध्यवत के विविध तुलनात्मक 
पन्नों में पे एक पक्ष है । इसके अतिरिक्त अद्ग॑त वेदान्त की प्रतिक्रियास्वरूप पुष्पित-पल्लवित 
होने वाली विभित वैष्णवपद्धतियों के प्रवर्तेक रामानुजाचायं, निम्बार्काचाय॑, मध्वाचार्य, 
वल्तभाचार्य, महाप्र भु वैतन्‍्य, जीवगोस्वामी एवं बलदेव विद्याभूषण के दाशनिक सिद्धान्तों के 
स्वरूप की प्रति्ठा के साथ-साथ इन सिद्धान्तों के साथ अद्वत वेदान्त सिद्धान्त की तुतनात्मक 
समीक्षा भी इस अव्ययन के अन्तर्गत की गई है। इसके क्तिरिक्त झांकर अद्व॑तवाद सिद्धान्त के 
स्पष्टीकरण के लिए तथा अद्वेवसम इतर दाश्ननिक पिद्धास्तों में भांकर अद्वेतवाद के भ्रम 
निवारण के लिए, इस ग्रस्थ में काश्मीर शैत्र दर्शन के प्रत्यभिन्नावाद एवं स्पन्दवाद तथा 
गक्तद्तवाद, वौद्धविज्ञानवाद, शूस्यवाद, योगवासिप्ठगत कल्पतावाद, गौडपादाचार्य के 
अजातवाद एवं भव हरि के बब्दाह्यवाद सिद्धांस्तों की स्वापदा की गई है और इन सिद्धान्तों के 
साथ शॉकर अहतवाद की समताओं एवं विपमताओं पर भी विचार किया गया है। प्रमुखतया 
ये विचार सूत्र ही प्रस्तुत ग्रत्थ के पृष्ठाधार रहे हैं। उपयुक्त विचार यूत्रों की समालोचनात्मक 
एवं वैज्ञानिक व्यास्या के बथाशवित सम्पत्न करने का अयास तो किया जा चुका है, अब 
उपसंदारत्मक दृष्टि से यहां ठपर्युवत विचार सूत्रों की व्यास्या हारा उपलब्ध निर्णेयों का 
संक्षिप्त दिखने प्रस्तुत किया जाएगा। 


२४२ ए अद्वेतीदिन्त 
शाका महेहो पं भारतीय वाइमय की प्राचीनतम निधि हैं। ज्त्र हम सहिताओं में बादत- 
घनीय “मी विचारो की सोज़ करते हूँ तो इस निष्कर्य पर पहुंचते हैं कि अद्देतवाद एंव 
गौर दै या आत्मवाद का स्पष्ट एवं सँद्धान्तिक उल्लेस ने होने पर भी इनमे उत्तरोत्तर क्वत- 
(द की मूल पृष्ठभूमि अवदय मितती है। इतना ही नहीं, अत मिद्धा्त बी पोषझे मायावाद 

दादि विचारधाराओ दा गुल खोत भी महिताओ में मिलता है। इम्पीरियल ग्रज्ञेटियर के 
निम्नोद्घृत कथन में भी यहो आशय निबद्ध है। 

छपटव था पाछ ता ऐपल परच्फू७ा फणएशड फऐलडशआ 056९ पैधाए तीवव 6 
मैपगबा, 07 प्रा, एटापउतट्व व धरा 28990 हब रह एण0 गगत दएशट्ा 69०05 
परिशाएटी१८५ छटाल ऐपा सादा दिव9॥055 ये * 

इस लेसक के मतानुसार महिताओं के विविध नद्वेतपीपी तत्त्वो वे! अतिरकित सहिता- 
गत देवतावाद में भी क्षई॑तवार वी बीजात्मक प्रृष्ठभुमि मिलती है । 

ऋणषद में दाशनिक अर्थ मे ब्रह्म शब्द का प्रयोग स्पष्ट रूप से नहीं उपलब्ध होता, किस्तु 
शतपष द्वाह्मण में अहय शब्द का दाशनिक अर्थ में व्यवहार मितता है। इसी प्रकार तैत्तिरीय 
एवं प्विशादि अन्य ब्राह्मण ग्रत्थों में भी अद्दैतवाद सिद्धाल के स्पष्ट बीज मिलते हैं। इस 
प्रकार सहदिताओ की अपेक्षा ब्राह्मण प्रस्था के अद्वेतिक विचार बुद्ध भधिक स्पष्ट एवं सिद्धान्ति- 
पृण हैं। 
... आएण्यक पस्षों में बढ विद्या वा पर्याप्त उल्लेख मिलता है। आरप्पकी में परमात्मा 
के जगत कारणत्व का विधार हपप्ट रूप में मिलता है) ऐतरेयाएप्यक भे बहा को प्रज्ञान रूप 
दतनाया गया है। वैतिरीदारण्पक में परवद् का वर्णन प्रजापति रूप मे झिया गया हैं। तैतिरी- 
वारष्यक मजह्यात्मता प्राप्ति की धर्चा भी मिलती है। इस प्रशर झारण्पकर प्रस्षों में वह, 
कार्यो, जगन्‌कारणवाद एव मोक्ष आदि के सम्बन्ध में स्पप्ट विवेचन मिलता है। 

+ उपनिपद्‌ साहित्य तो वेदान्त विद्या का साक्षात्‌ आधार ही है। इस तथ्य का उल्देश 
आचार्य सदानद में विदन्तों नामोपनिषतुप्रभाणम्‌!* की उवित के द्वारा ही कर दिया है। इस 
सेल की दृष्टि में, उपनिषदो में चाहे अद्ट॑तवाद का सैद्धान्तिज प्रतिपरादन ने हो, पर्तु धड्ैत 
वाद सिद्धास्तसम्बन्धिनी समस्त सामग्री मिडिचित रूप से उपतझय होती है। इस सम्बर्ध में इस 
सेसक का ब्लूमपील्ड, दायसन, मेबसमुलर, मेकेज़ी एक गफ दे' मत से पूर्णतया साम्मत् है ) 
मै विद्वान उपनिषदों में अई्टत वेदान्त वी स्पष्ट पृष्ठभूमि स्वौवार करते हैं! हां, इस विषय में 
इस सेखक वा ग्रो० डायसन से अवश्य वैमत्य हो गया है कि प्रस्तुत लेखक डायसन महीदय की 
धाएणा के विपरीक्त उपनिपदो के अन्तगंत आचार दर्शन वी पूर्ण प्रतिष्ठा मानता है। पएतु उप- 
निपदों में मायावाद सिद्धान्त की गवेवणा के सम्बन्ध मे दस विधारक का प्रो" गफ एवं थीयों के 
इस भत से विरोध हो गया है कि भायावाद सिद्धास्त उपनिषद्‌ दर्शन की देव है। मेरे विचार 
पे प्राचीन उपनिषदों में मायाबाद प्िद्धान्त को पूर्ण पृष्ठभूमि तो मिलती है, परन्तु मायावाद 
डा रोद्धान्तिक प्रतिपादन नही । अपने मत को पुष्टि मे, एक यह सामान्य कारण भी देखा जा 
पकठा है कि प्ि उपनिषदों में मायावाद पिद्धान्त का प्रसिपादन प्राप्त होता तो विशिष्ट 
इतवादादि विमिल् बंष्ण॥ सिद्धास्तों का दिकाप उपनिषदों को प्रामाणिवतता के बाधार पर 


जज ज+++-+5..0ह 
है वगजदान ईडसचाल्टा जे [598, ५०] 3, 9 404 
२ वैदान्मार ३।॥ 


'जब्रैठवोद पर-एक विहंगम दृष्टि ॥ ३४५. 


कदापि न हो पाता । अतः इस विषय में यह लेखक प्रो० कोलब्रुक एवं मेक्समुलर के इस मत से 
सहमत है कि प्राचीन उपनिपदों में मायासम्बन्धी विचारधारा का विकात जगत के मिव्यात्व 
के अय॑ में नहीं स्वीकार किया जा सकता । 

इस प्रकार उपनिपदों में अद्वैतवाद दर्शन का स्वरूप देखने पर, उनमें अद्व॑तवाद से 
सम्बन्धित-आात्मवाद, जीव, जगत्‌, कार्य -कारणवाद एवं जीवन्मुक्ति तथा विदेह मुक्ति आदि 
विभिन्‍न सिद्धान्तों का स्पष्ट एवं विकसित स्वरूप मिचता है। 

बहैतवाद की पृष्ठभूमि के रूप में वादरायण के ब्रह्मसूत्र का योगदान महान्‌ है । बह्मय- 
सूत्र के अन्तर्गत जगत्‌ प्रपंच के मिव्यात्व, मायात्व एवं ब्रह्म की परमार्थसत्यता का स्पष्ट 
निर्देश उपलब्ध है। यह बात दूसरी है कि ब्रह्म मूत्र में अहव॑ंतवाद के प्रमुख मायासम्बन्धी विचार 
का उल्लेख केवल एक वार (जरह्ममृत्र ३२३) ही मिलता है और वहां भी माया का थर्य उत्तर- 
कालिक अह्ैती आचारयों द्वारा गृहीत सदमद्विलक्षणा 'अनिवं चनीया' माया न होकर, स्वाप्निक 
प्रपंच माच है। कुल मिलाकर, ब्रह्ममृत्र कद्वेती धंकराचार्य के सिद्धान्तों का मूल पृष्ठाघार है। 
इमके भतिरिक्‍त माण्डिल्य सूत्रादि में भी अद्देववाद से सम्बन्धित कतिपय विचार सूत्र उपब्ष्ध 
होते हैं। 

ब्वैतवाद के ऐतिहासिक अध्ययन की दृष्टि से पुराण साहित्य का महत्त्व भी किसी 
प्रकार कम नहीं है। पुराण साहित्य भारतीय धर्मदर्भन का वह रम्य कानन है, जिसमें धारमिक 
एवं दाशनिक सिद्धान्तों के असंख्य सुतरू वर्तमान है। फलत:, पुरणों के अन्तर्गत सामाजिक 
एवं अन्य विपयों के साथ-साथ अद्वेतवाद का निरूषण शताधिक स्थलों पर मिलता है। पुराणों 
, जैसे प्रवृत्तिप्रधान साहित्य में किसी दाम निक सिद्धान्त का सांगोपांग एवं सेद्धास्तिक प्रतिपादन 
खोजना समुचित नहीं प्रतीत होता | इसीलिए पुराण साहित्य के अन्तर्गत एकमात्र अद्वतेवाद 
सिद्धान्त का समस्वयात्मक प्रतिपादन नही मिलता। चैपे, अह्ठतवाद सिद्धान्त के क्षह्दा, जीव, 
जगत्‌, आत्मवाद, विवर्तवाद एवं अध्यारोपवाद आदि सिद्धास्तों का निर्देश पुराण साहित्य के 

अन्तर्गत प्रचुर रूप में मिलता है। 


श्रीमद्भगवदुगीता में भी कद्व॑तवाद का अमुख्ष हृष्ठाधार मिलता है। श्रीमद्भगवद्‌- 


गीता के अन्तर्गत यद्यपि भद्वैत शब्द का उल्लेख तो नहीं मिलता, परन्तु ब्रह्म का प्रयोग अनेक 
बार हुआ है ।* इसके अतिरिक्त ब्रह्म णा', ब्रह्मण: आदि शब्द भी गीता में अनेक स्थलों पर 
प्रयुक्त हुए हैं। हमारे विचार से श्रीमद्भगवद्गीता के अच्तगंत अद्व॑तवाद सिद्धान्त की प्रामा- 
णिक एवं सँद्धान्तिक विचारधारा का समन्वय त्मिक निरूपण प्राप्त होता है! ३४9 203 
के अन्तगंत ज्ञानकर्मसमुच्चम का तिरूपण किया गया है। 'सर्वोपनिषदों गाव: के अनुरूप गीता 
तो उपनिपदों का ही सार है। अतः गीता में अद्देतवेदान्त का निरुपण मिलना स्वाभाविक ही 
है। इसीलिए अह्वेतवाद के प्रस्थापर्क आचार्य शंकर ते अपने भाष्यप्न्यों में स्वानेस्पान प्र 
गीता के उद्धरण दिए हैं। इस प्रकार श्रीमद्भगवदुगीता भी अंत सिद्धान्त का एक अत्यंत 
महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है । स्वयं शंकराचार्य का गीता पर भाष्य लिखना ही उक्त तथ्य का प्रमाण है। 

अद्वैतवादी शंकराचार्य एक महान्‌ तान्तिक पं शबक्तितत्त्व के उपासक ये, हि 
सुविदित तथ्य है। इतना ही नहीं, उन्होंने सौन्दर्यलहरी अ्रभूति कई-एक तन्‍्त्र ग्रस्यों का 


विवा--३॥१४, ४२४, ४॥३ १, १।६, ५१६, ७२६, प।रै, परे, 


१. देखिए--श्रीमद्भगवर्द्ग 
३०, रड४, १८ हैं) 


४१३, पार, १०१२, १३१२, रे) 


हृएं६ ह अर्रेतवेदान्त 


निर्माण भी किया था। साधनापत्ष के अतिरिक्त तन्त्र का दर्शत पक्ष तो अईतदाीद वी हो सम 
पेंक है। इसीलिए तान्निकों का दाशनिक सिद्धाल भी दाकमद्दतवाद के ताम से प्रचलित है) 
भकतयद॑तवाद वे अन्तमंत शत को द्रह्मा रूई ही कहा गया है। इस प्रकार तन्‍्त्र वे दाशनिर 
पक्ष के अन्तगव शिव और शक्ति का अवितामावसम्बन्ध भी अद्वैतवाद का ही पोषत है। 
परन्तु शाकर अईटतवाद तान्जिह अद्दतवाद से से द्वान्तिक दृष्टि से मिन्‍ने है, यह तथ्य भी उत्त* 
धनोय नहीं हैं। उदाहरण के लिए, अट्तवादी क्री सदसद्‌विलम्तणा अनिरवंचनीयां मायाड़ी 
तरह शक्त्यद्तवादी की 'झवित! अनिवेवनीया नहीं है। इन दोनो पिद्धास्तो वा तुवनात्मन्‍झ 
विवेबन सप्तम अध्याय के अत्तर्यत किया जा चुका है ! 

योगवासिष्ठ भारतीय दर्शन धास्त्र वा एक अत्यंत महत्त्वपूर्ण एवं विद्याववाप्र प्रस्द 
है। योगवाधिष्ठ के अन्तर्गत बदतदानिखन्धी प्राथ समी सिद्धान्तों वा निरूपण मिलता 
है । परन्तु योगवाहिष्ठ पर बौद्ध दर्शन का प्रमाव स्पष्ट परिलक्षित होता हैं। इसीलिए शकरा- 
धार्य के अईतवाद एवं योगवासिष्ठ हे अईैतवाद में भी बुछ भेद ही गया है । शावर मायावाद के 
विपरीत यागवातिष्ठ के अन्‍्तगेत जयतू को 'वर्पना/ मात्र सिद्ध किया गया है। अतर्व योग 
वामिध्ठ वा सिद्वान्त भावावाद न होकर कल्पनावाद है। इस विपय॑ की तुलनात्मक ममीशा 
भी सप्तम अध्याय के अन्तर्गत की गई है। परन्तु झ्कराचार्य एवं योगवासिप्ठ के सिद्धान्तों मं 
भेद हीते हुए भी मह नि छशोच स्त्री हाय होगा चाहिए कि गोगवासिष्ठ में शाकर अईत-दर्शन 
गो विल्लुत पृष्ठभूमि के दर्धन द्वोने हैं । 

शकराचाये के पूर्ववर्ती दादरि, जेमिनि, काश्कृत्न, औहडलोमि, वाष्णोजिनि, आर्वेय, 
भाश्यरव्यादि रुद्ध ऐसे ऋषि महपि मी मिलते है, जिनसे उच्लियों में म्व॑तवाद की अेक बल 
ब्यस्‍्त एवं अध्ैद्षान्तिक विचार रेखाएं वित्नती हैं। इससे अधिरित शकाबाय के एर्ईवर्सी 
बोधायन, उप्रवर्ष, गुहैदव, कृपदों, माहूचि, मन हरि, भू मित्र, मं प्रपच, ध्द्मतन्दी, टक, 
दविद्यचाय्, बरद्मइत्त एवं यु-दर प/ण्डर आदि वतवियव अस्य आचार्य भी मिलते हैं, जिनकी 
विचारोक्तिमो में बईतवाद के मूकम बीज मिलते हैं। इन आचार्यों में झक्दाचार्य के धुर्व वर्ती 
भ्राषाय गौडपाद अई॑त दर्शन के अत्येस्त प्रमुध आचाय॑ हैं। अद्वववाद निद्धाल ने सेद्धान्तित 
एवं ब्यवस्यित प्रतिपादत का भार सर्वे प्रथम आचाय गोडवाद ने ही पमाला था, जिसतोों अगे 
अप्कर बह राचाय ने पूर्ण रूप से बहन किया या। प्रकारालर से यो कह सकते हैं कि शारा- 
धार को अद्वंतदाद की पूर्ण सैद्धरस्तिक प्रस्थापता के लिए गौडयादाबार्य की दार्शनिक देन है 
रुप में, धदत दर्शन की एड सक्षिप्त झूपरेवा उपलब्ध हुई थी। इसीलिए शक्टाचार्य ने बसे 
साध ग्रन्‍यों मैं अपाण रूप से भी गौड़पादाचाय वो उद्धृत किया है। परन्तु जैत्ा कि सप्तम 
भायाय के अत्वगंत स्पष्ट किया जा चुका है, गौडपादादार्य के अजाववाद एवं सवष्नवादपो पिंत 
अ्टतवाद एवं शकराचार्य के माय्रवाद समधित अद्वेतयाद में भी अन्तर आ गया है 

जया वि, नभी तक उपसहूत विषय से स्पष्ट हुआ है, शकराचार्य को अपने पुरंवर्ती 
पाहिएय से पर्नतवाद दर्शन के लिए उत्त रोत्तर सवल पृष्ठभूमि उपक्तर्ध हुई थी, परन्तु शेर रा 
बारें पूर्वेवर्ती वेदान्त के स्रिद्धत मे अईैत दर्शन के पुर्ण व्यदस्चित एवं समच्वित सिद्धान्त योजना 
न अभाव धा। इत्ी की पूद्ि झकराचार्य ने की थी। शकराचारय ने मायावाद है पुष्ट भर्वैतवाद 
हिजाब क्स्ते दे ओर तो उपनिषददों एव ब्रह्ममृत्र का समन्वित दर्भत प्रस्तुत 

र इसी ओर बढ़त पिद्वान्त के ब्रह्म ईइवर, जीव, जगतु, मामा एप मुतित आदि 

छिद्धान्तों की सामनत्यपृर्ण प्रतिष्ठा की थी। शाकर “अद्वेतवाद का सागोपाग विवेचन तृतीय 


बद्गत वेदान्त पर एक विहुंगम दृष्टि छ ३४७ 


अध्याय के अन्तर्गत द्ृप्टव्य है। अद्वववाद की विधेव॒ताओं का निरुपण इसी अव्याय में भागे 
किया जाएगा ) 
शकराचार्य के पश्चात॒वर्ती अद्वेनवाद के समर्थक एवं प्रतिपादक आचार्यों में, सुरेश्वरा- 
चार्य, पद्मपादाचार्य, वाचस्पति मिश्र, सर्वज्ञात्ममुनि, आनन्दवों धमट्टारकाचाय्य, प्रकाशात्म- 
यति, विमुक्तात्मा, चितुसुख्र, अमलानत्द, विधारण्य, प्रकाशानन्द, मधुमुदन सरस्वती, ब्रह्मानन्द 
सरस्वती एवं धर्मराजाघ्वरीन्द्र बादि आचाय॑ प्रमुख है। यद्यपि ये आचार्य अद्व॑ंतवाद के ही 
समर्थक हैं, परन्तु ब्रह्मदाद, अधिप्ठानवाद, जीववाद, मायावाद एवं मुवित प्रभृति अनेक सिद्धांतों 
के सम्बन्ध में उपर्युक्त आचार्यों में से कतिपय आचार्यों का दृष्टिकोण शंकराचार्य के दृष्टिकोण 
से कहीं-कहीं भिन्‍न हो गया है। 
उपर्युक्त आाचार्यों के अतिरिक्त गगापुरी भद्वारकाचार्य, श्रीकृष्णमिश्रयति, श्रीहर्प मिश्र 
रामाद्रयाचार्य , ध्ंकरानन्द, आनन्दगिरि, बखण्डानन्द, मल्लनाराष्य, नृर्तिहाश्रम, नारायणाश्र म, 
रंगराजाघ्वरी, अप्पय दी क्षित, भट्टोजी दीक्षित, सदाभिव बहोंसद्र, नी लकण्ठ सूरि, सदानन्द योगी दर 
धानन्पूर्ण विद्यासागर, नृर्सिह सरस्वती, रामतीथं, आपदेव, गो विन्दानन्द, रामानन्द सरस्वती, 
कदश्मी रक सदानच्द पति, रंगनाथ, अच्युत क्ृप्णानन्द तीर्य, महादेव सरस्वती, सदाणिवेन्द्र सरस्वती 
एवं आयन्न दीक्षित बादि आचार्यों की भी अद्वैन वेदान्त को एक समृद्ध देन प्राप्त हुई है। इसके 
भतिरिक्‍्त बीसवीं शताब्दी के अद्वेत दर्शन के भास्त्रीय विचारकों एवं लेखकों में, महामहोपाध्याय 
पंचानन तकेरत्न एवं ध्षनन्तकृष्ण मास्त्री प्रमुख हैं । उन्‍्तीसवी बीसवी शताब्दी के नयी परम्परा 
के अद्ैती दाझनिकों में, स्वामी रामकृष्ण परमहस, स्वामी विवेकानन्द, अरविन्दधोप एवं विनोवा 
“के माम विशेष रूप से उल्लेखनीय है। वैसे तो, टेगोर एवं महात्मा गांधी आदि विचारकों पर 
भी ब्ौपनिपद वेदान्त का प्रभाव स्पष्ट प्रतीत होता ही है। वर्तमान में, डा० राधाक्ृष्णन्‌ एवं 
महामहोपाध्याय, गोपीनाथ कविराज आदि विद्वान्‌ भी अद्ेत वेदान्त की इतिहास परम्परा में 
अपना स्वतन्त्र स्थान रखते हैं। ५ ५ वि दे 
बंकराचार्य के बद्व॑तवाद की प्रतिक्रिया से उत्पन्न होने वाली वैष्णव दर्शन पद्ध तियों के 
जन्म दाता आचार्यों में, रामानुजाचार्य, निम्बाकतिर्य मध्वाचा ये, वल्लभाचायं, महाप्रभु चंतस्व, 
जीवगोस्वामी एवं बलदेव विद्याभूषण अत्यंत प्रमुख हैं। गांकर बद्रैतवाद की प्रतिक्रिया से 
उत्पन्त होने के कारण इन आचार्यों के दार्शनिक दृष्टिकोण का शांकर अद्वतवाद के विरुद्ध होना 
स्वाभाविक ही है। परन्तु इसके साथ-साथ यह भी स्वीकार या होगा कि उपयुक्त वैष्णव 
आचार्यों ने शांकर दर्शन का ही आधार लेकर अपने-अपने सिद्धान्तों की स्थापता की थीं। अत- 
एव शांकर अद्दैतवाद एवं उपयुक्त वेप्णव आचायों के सिद्धान्तों में साम्य पाया जाना भी स्वा- 


भाविक ही है। इस साम्य का उल्लेख पष्ठ अध्याय में हो चुका है। इस प्रकार शांकर अईतवाद 
का वैष्णव बाचायों के विभिष्टाहतवाद,, द्वतवाद द्वताहंतवाद, शुद्धाईतव्रांद, अचिस्त्यभेदा- ! 
भेदवाद आदि सिद्धान्तों पर प्रभाव भी परिलक्षित होता है । विविध वेष्णव सिद्धान्तों पर अद्वैत- 


वाद के प्रभाव का उल्लेख भी यप्ठ अब्याय में किया जा चुका है | 

शंंकराचाय द्वारा प्रतिषादित अद्व॑तवाद के अतिरिक्त कतिपय अन्य ऐसे दाझंनिक 
सिद्धान्त भी मिलते हैं, जिन्हें समालोचकों ने अद्व॑त॒वाद का ही रूप दिया है। परन्तु यह सिद्धान्त 
शांकर अहैतवाद से भिन्‍न हैं। यहां इन सिद्धान्तों के सम्बन्ध में अंगुुलिनिदंश मात्र ही पर्याप्त 


होगा । | 
काइमीर शैव दर्शन के आचार्य वसुग्रुप्त द्वारा प्रवर्तित स्पत्दवाद एवं सोमानच्दनाथ 


३४८ | अड्ठै तवेदास्त 


द्वारा प्रवतित प्रत्य्िता दर्शन के सिद्धास्त, अंद्वेतवाद दे अधिक समीप हैं। यहा यहूं उत्लेख- 
नीय है कि स्वयं माध॑बाधाय ने स्पत्द दर्शन एव प्रत्यभित्ा दर्शत के सिद्ध न्‍तो का पृथक्‌-पृषरर 
समुचित विवेचन न करते दोनों को मिलाकर एक कर दिया है । परन्तु दोनों स्िद्धास्तो में पर्याप्त 
भेद है। जहा अद्वेतववाद और स्पन्द दर्शव एव प्रत्यभिन्नादर्णत वे वैपम्थ की बात है, शव दर्शन 
के यह दोनो विद्धान्त अद्वेतवराद से बहुत वुछ भिन्‍न हैं। उदाहरण के लिए, भाव र अद्वेतवाद वे 
अनुसार प्रह्म माया शकित के द्वारा जगत्‌ को उपादान कारण एवं निभित कारण दोनो हैं, परन्तु 
स्पत्द दर्शन वे अन्त त परमेश्वर को जगत्‌ दी सृष्टि के लिए उपादानादि की अपेक्षा नहीं है । 
इसके अतिरिवत अद्वतवाद के विपरीत स्पन्द-दर्शन में जगत्‌ मिथ्या न होकर सत्य है। इसी 
प्रकार अंद्ेतवाद के विदद्ध पत्यभिन्ञा दर्शन मे भी परमेश्वर की उपादान कारणता जभीष्ट नहीं 


है । 

बौद्ध विज्ञानवाद एवं घून्यवाद को भी अनेक समालोसका ने अद्व यवाद का रूप दिया 
है। १२स्तु झकराचाय द्वारा प्रतिपादित अद्वतवाद एव बौद्ध पिज्ञानवाद एवं शूस्थवाद में पर्याप्त 
भन्तर है। जहा विद्यानवादी के मतानुम।र जगत विज्ञप्ति मात्र है, वहा अ््व॑तवादी दर्शन के 

अलगंत जगत्‌ वी व्यावहारिक सत्ता स्पीत़्ार की गई है। इसी प्रकार शून्यवाद दे विश्द् 

क्वतवाद वे अलग्गत परमार सत्य शून्य न हावर सत्‌ तत्त्व स्वरूप ब्रह्म है। इन मिद्धान्तों वा 
तुलनात्मक विवेचन सप्सम अध्याय वे अन्वर्ग त हो चुका है । 

इस प्रवार बकराचार्य द्वारा प्रतिपादित अद्वैतवाद का मिद्धास्त पूर्णतया ने मतृ हरि 
का शब्दाद्यवाद है न गौडपादाचाय का अजातवाद, न बौद्धो का विज्ञानवाद और ने शूस्यवाद, 
न योगवापिप्ठ का कल्पतावाद, ने वाइमीर शव दर्शन का स्परदवाद और न प्रत्यभिनावाद, 
भीर न शावतों का दाकलद्वैदवाद । उपर्युव्त विद्धास्तों का तुलनात्मक विवेचन भी सप्तम अध्याय 
के अल्र्भ त दष्टव्य है । अद्द॑तवाद की स्वतन्त घारा तो ऋग्वेद से उत्वन्त हुई है और सहिताओ, 
ब्राह्मणों, आर प्पको, उपनिषदो, यूत्री, पुराणों, श्रीमद्‌मगवदुवीता एवं तेन्चादि तथा बादरि 
प्रभूति प्राचीन आचारयों से सार ग्रहण करती हुई घकराचार्य के माप्य प्रस्थों में आकर ज्ञान 
गया के रूप में प्रवाहित हुई है। 

भर यहा अर्बतवाद एवं स्यायादि दर्भनपद्धदिया वे! सम्बन्ध में निचार किया जाएगा। 

वेंते तो, न्याय, बंगेषिक, सास्य, योग एव पुर्दमीमाम। का उत्तरमीमाता से सैद्धान्तिक 
विरोप स्पष्ट हो है, परन्तु इन सभी दर्शनपद्धदियों के सिद्धान्त न्यूनाधिक रूप में उत्तर मौसासो 
के प्रमुख सिद्धान्त अईतवाद के बहुत दुछ्ध समान हैं। स्याय और अत वेदान्त को मुक्त, वैश्लेः 
पि का वरत्ववस्तुविष्यंय और अद्वत वेदान्त का अध्यारोपवाद, साझ्य और अददैत वैदाल्त के 
झविद्या एव अध्याय के सिद्धान्त, योगदर्शन एवं अईतवेद्ान्त वे चवित्तवृत्तिनिरोध तया अविद्या 
एवं अध्यारोप के भिद्वान्त एव पूर्व मोमासा और उत्तर मोौगासा का यह मिंद्धाल्ल कि ईश्वरापंज 
बुद्धि से क्रियमाण कर्म मोक्ष का हैतु होता है, जादि सनेक सिद्धान्त हैं जिनमे यक्किचत्‌ भेद होते 
हुए भी पर्याटत साम्य मिलना है। इस साम्य एवं वैवस्य का उन्लेक्ष प्रथम अध्याय ने अस्तगेत 
क्या जा चुता है । 

प्रवम अध्याय के अल्गंत हमने थूनानी दार्शनिकों के मिद्धान्तों कौ अईत वैदाम्त के 
सिद्धान्तों से तुलना करते समय अवेक स्थलों पर सिद्धान्त साम्य देखा है। दस सम्बन्ध से हमने 
कोन फेस, डील्स, परमेनिदु, जेनो, प्लेटो और अरस्तू के मिद्धान्तो का अह्वैत वेदास्त के पिद्धान्तों 
के साथ तुलनात्या अध्ययन अस्नुत किया है। इस अध्यपन के फस्वरूप हम यहा केवल यहाँ 


५0०७ एक विहृंगम दृष्टि ॥ ३५१ 
कह सकते हैं कि यूनामी दर्शन पर भारतीय दर्शन का अक्षुण्ण प्रभाव है. __ 
मेगस्पनीज प्रभृति यूनानियों ने निःसंकोच स्वीकार भी किया है । के के है | परुन्‍तु 
अद्वेतवाद का डेकार्ट, स्पिनोजा एवं लाइब्निज आदि पदिचमी विद्वानों पर हक 
प्रभाव मिलता है। प्रधम अध्याय के बन्‍्तर्गत डेकार्ट, स्पिनोज्ा, लाइव्नज, बर्कले, कान्‍्ट, फिक « 
शेलिग, हेगल एवं भोपेनहार के दार्शनिक सिद्धास्तो की अद्वत वेदान्त के सिद्धान्तों के साथ 
तुलना करते समय उक्त दाशनिकों के सिद्धास्तों पर अद्वत वेदान्त का प्रभाव स्पष्ट किया जा 
चुका है । 
स्पिनोज्ा का स्वतन्त्रसत्वसम्बन्धी सिद्धान्त और अद्वेतवाद का ब्रह्मतत्त्वसम्वस्ची 
सिद्धान्त, लाइव्निज़ का मैंटिरियाप्राइमा' वाला सिद्धान्त और अद्वतवादी का मायाविपयक 
सिद्धान्त, अद्देत्वादी का दृष्टि-सुप्टिवाद और वर्कले का जगत्‌ सत्ता सम्बन्धी सिद्धान्त, कान्ड 
का व्यायहारिक सत्ता और वस्तुसारात्मक सत्ता का सिद्धान्त और बद्वतवादी का व्यावहारिक 
सत्ता एवं पारमायिक सत्ता का सिद्धान्त, फिकते का 'प्रतिनिवृत्ति' का सिद्धास्त और अद्व॑तवादी 
का भाया सम्बन्धी सिद्धान्त, झेलिंग का 'डार्कग्राउण्ड' और अद्वेतवादी का अविद्याविषयक 
- सिद्धान्त; हेगल और अद्वैतवेदान्त का परमात्मतत्वसम्वन्धी सिद्धान्त और घोपेनहार और 
बहतवाद का संकल्पवाद का सिद्धान्त, आदि अनेक ऐसे सिद्धान्त हैं जिनमें परस्पर यरत्किचिंत्‌ 
विरोध होने पर भी अत्यत्त साम्य मिलना है। 
बह्तवाद और इस्लामी दर्शन के अनेक सिद्धान्तों में भी पर्याप्त साम्य मिलता है । 
उदाहरण के लिए अह्वत बेदान्त का 'यतोवाइमानि-भूतानिजायस्ते' से सम्बन्धित सुष्टिसिद्धाल्त 
कुरान के 'इन्नालि ल्लाह वइन्ना इलेहे राजयून' सिद्धान्त के ही समान है, जिसके अच्तगंत यह 
, स्वीकार किया गया है कि हम लोग परमात्मा से उत्पन्न हुए है गौर परमात्मा में ही जाएंगे। 
यही नहीं, इस्लामी दर्शन का 'हमावुस्त' (सव कुछ वही है) का सिद्धान्त भी अद्वैतवादी के 
'स्व॑ सल्विदं ब्रह्म' के ही समान है। इसके अतिरिक्त अद्देतवादी की जाग्रतू, स्वप्न, युपुष्ति एवं 
तुरीयावस्याओं के समान ही इस्लामी दर्शन में--नासूत, मलहूत, जवरूत ओर लाहुत अवस्थाए 
मानी गई हैं। इन प्रकार के अनेक स्थल प्रथम अध्याय के अन्तर्गत अद्वेत वेदान्त और इस्लामी 
दर्शन के सिद्धान्तों की छुलना करते समय उद्धृत किए जा चुके हैं। इस लेखक का विचार तो 
यह है कि यदि भारतवर्ष के मुसलमान एवं हिन्दू अपने दा निक ग्रन्थों के सिद्धान्तों को उचित 
रूप से समझ लेंगे तो भारतवर्ष की इन दो प्रधान जातियों का वेमनस्य पुर्ण रूप से मिट 
जाएगा। है 
इस प्रकार वेदान्त दर्शन के महतवाद घिद्धान्त का सम्बन्ध केवल न्याय, चेशेपिक, 
सांख्य, योग और पूर्व मीमांसा से ही नहीं है, अर्पितु, यूनानी दर्शन एवं अनेक पाइचात्य दाशे- 
निकों के सिद्धान्तों तथा इस्लामी दर्शन से भी इसका घनिष्ठ सम्बन्ध है। इस दिशा में जेसा 
कि कहा जा चुका है, अद्वेत दर्शन का प्रभाव भी उपयुक्त दर्द्षनों पर स्पष्ट हूप से देखा जा 
सकता हे । | है 


अद्वतवाद की विशेषताएं 

चेदान्त दर्गेन के सम्राद सिद्धान्त अद्वँतवाद की कुछ ऐसी विश्येपताएं हैं. जो अन्य 
विविध दर्शन पद्धतियों के अन्तर्गत नहों उपलब्ध होतीं । यह विशेषताएं ही अद्वेत दर्दात के मदृत्त्व 
की प्रकाशिका है। यहां इन विशेषताओं का संक्षेप में तिरूपण किया जाएगा । 


पृ४८ जे अं तवेदान्त ही 
ल्‍्प 
ड्वारा प्रवर्तित प्रिया हे 
नीय है कि स्वय मा जे 
समुचित विदेश. हे 5 £ ब्रह्म के दो रूप हैं-- एक पर और दूसरा 'अपर।। 
भेदहै नस # नी! | है। अद्वेत वेदान्त में सगुण ब्रह्म को ही ईइवर सज्ञा दी 
> जि पक ७ में ईइ्वर की सत्ता न स्वीतार की गई होती तो देवादि की 
ड़ हू जाता। इस प्रवार सगुण ब्रह्म की सत्ता को स्वीकार करके 
चक्र 
॥ चित्त की युद्धि सम्भव मानकर ईइवर उपासनो की स्दि 
#त वी समस्वयवादिता भी स्पष्ट होती है। झतदाबार्य द्वारा 
प्रतिपा।« +मन्वयवादिता के कारण ही इस दर्शन मे चैष्णवों, क्षेवो, शापतो, 
मीमासदी वि (दियो, इंतवादिया, तान्त्रियों एवं म्राश्व्िज्षो तवा अन्य आगामी 


सिद्धान्तों के लिए भी स्थान प्राप्त होता है। 


(२) सृप्टिवेपस्‍्य और ईड्वर 


लोक मे सृिटिवेपम्ध स्पष्ट है। इस वैपम्य के कारण हो मार मे कोई राजा, कौई 
मिक्षुकु भोई विद्वान कोई मूर्ख कोई मुमरुणु और कोई बुमुशु दिखाई पडता है। परन्तु कदेत 
वेदान्त के बल्दगत सृप्टिवैपम्य ईश्वर का दोप नहीं है। अद्वत वेदारत के अनुसार ईश्वर धर्म 
एवं अपर की अपेक्षा करके ही वियम सृष्टि का निर्माण बरता है। इस प्रकार सृष्टि वैपस्य का 
मूल धर्मापम मानने के कारण, अद्वैत वेदान्त मे कर्म का मदृत्व भी स्पष्ट हो जाता है। 


(३) आचार का महत्व 


बद्वंतवाद दर्शन के अन्तगंत जान के द्वारा ही मुद्ि वी उपलब्धि सिद्ध को गई है। 
इस दृष्टि से तो समस्त कमंजाल अविद्या है, परसु अईनवाद दर्शन के प्रतिपादव शक्टाचार्म ने 
परममाध्य मोक्ष वी उपलब्धि में कर्म के महत्व को मी स्वीवाए किया है। उन्होंने ह्वष्ट वहा 
है कि कर्म ट्रारां सस्वृत हीन पर हो विशुद्धात्मा आत्मवोध करने में सम होता है ।* बात 
दर्शन वे लिये चित्तसुद्धि, उसी अकार आवश्यक है, जिस प्रकार वि मुसदर्शन के लिए दर्पश का 
“मत्य आवश्यत होता है। इस प्रसार कम का महृत्त्व स्वोकार करते हुए अद्टैतवादियों ने भार" 
पौय दर्शन में अध्यास्म एव बाचार पक्ष दा सुर्दर समस्वय प्रस्तुत क्या है। अत दर ते से जिस 
ताम्यरहित बम का सम्यंत्र किया है, बह भारतीय बआचारवाद वा हो समर्थ है। मैं 


पा्वस्ध में प्रो० डायसन के इस मत से भहमत नही हैं कि उपलिफदों मे आधाटतत्व भी प्रतिष्ठा 
वी स्यूनता है। 


(४) सत्ताव्रय की कह्पना 


प्रातिभासिक, व्यावहारिक एवं पारमायिक पत्ताओ वी स्थापना थह्वंववाद दर्शन को 
अत्यत उपयोगी विद्येपता है। इस सत्तात्रय की वत्पना के दास न अई्टतवाद की हानि होती हैं 
मौर मा जगत्‌ की सत्यदा का निराकरण होता है। धुक्ति-रजत प्रातिभासिकः सत्ता का, जगत्‌ 
व्यावद्वारिक सत्ता का और ब्रह्म परमार्द सत्ता का उदाइरण है। व्यावद्ारिक सत्ता के अन्तर्गत 
एन 3 मम 


[. बुंहंदारप्यक उपनियद्‌, शाकर भाष्य ४४२१ ॥ 
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होने के कारण जगत्‌ शृन्‍्यवादी की तरह शून्य अथवा नितान्त असत्‌ न होकर सत्य है। परल्तु 
जगत्‌ परमार्थ दृष्टि से सत्‌ भी नहीं है। परमार्थावस्‍्था में तो जगत की व्यावहारिक सत्यता 
का ही निराकरण किया गया है। यही अह्वत दर्शन का वैशिप्ट्य है। इससे जगत्‌ की व्यावहारिक 
सत्यता की भी रक्षा हो जाती है और अद्वतवाद की पुष्टि भी हो जाती है। इस प्रकार भद्गेत 
दर्भन की यह विशेषता उसे व्यावहारिक दर्शन का रूप प्रदान करती है। 


(५) मायावाद की देन 

मायाबाद का सिद्धान्द अद्दैववाद दर्शन की प्रमुख विशेषता है। मायावाद सिद्धान्त के 
स्वीकार किए बिना अद्वेतवाद का प्रतिपादन कठिन ही नही, प्रत्युत असम्भव ही कहा जाएगा। 
बांकर अद्दैतवाद के अनुरूप माया सन्‌ एवं असत्‌ से विलक्षण होने के कारण अनिवर्चनीय बत- 
लाई गई है । इस प्रकार अनिर्वचनीय होने के कारण भद्दैतवादी की माया स्वप्न, गन्धर्व नगर, 
एवं शगशूंग आदि की कल्पना से भिन्‍न है। इसी माया शक्ति से सम्पन्त परमेब्वर सृष्टि का 
निर्माता है। माया के कारण ही परमेश्वर जगत्‌ का उपादान कारण है। इस प्रकार अहद्त 
वेदान्त में ब्रह्म जगतू का उपादान कारण एवं निमित्त कारण दोनों है ! 


(६) जगत्‌ का मिथ्यात्व 

शॉकर अद्वतवाद के अन्तर्गत जगत्‌ को मिथ्या सिद्ध किया गया है। परन्तु यहां यह 
विचारणीग है कि अद्वत्त दर्शन के अन्तगंत जगत्‌ शगश्ंग अथवा आकाश कुसुम के समान 
अलीक नहीं है, अपितु जैसा कि कहा जा चुका है, व्यावहारिक दृष्टि से सत्‌ है। भतः गद्त- 
बेदान्त में मिथ्यात्व ते सदसदविलक्षणत्व का ही आशय ग्राह्म है। शाँकर वेदान्त का यह 
मिध्यात्व अतिवर्चनीयत्व पर आधारित है । 


(७) विवर्तवाद | | 
कार्य-कारणवाद के सम्बन्ध में विवर्तताद का 'िद्धान्त अहव॑तवाद दशन 5 स 
सिद्धान्त है। विवर्तवाद सिद्धान्त के अनुरूप जगत्‌ ब्रह्म का विवर्ते है। विवर्तवाद सिद्धान्त 


अन्तर्गत जगत की सत्ता ब्रह्म से पृथक्‌ नहीं है। यह उसी अ्रकार है, जिस प्रकार कि बुद्दुदों 
व जल तरंगादि को जलमिन्न देखता 


एवं तरंगादि की सत्ता जल से पूथक्‌ नही है। जिस बकार गा पा 
भज्ञान बुद्धि है, उसी प्रकार ब्रह्म से पृथक्‌ जगत को देखना भी अवियया है। यही विवर्तेवाद का 


सिद्धान्त हैं। अद्देतमण्डन के लिए यह सिद्धान्त महान उपयोगी सिद्ध हुआ है। 


(८) बधिष्ठानवाद और अध्यासवाद ेल्‍ 
अह्वैत वेदान्त के अन्तर्गत अधिष्ठानवाद और अध्याय्षताद के आधार पर ब्रह्म, गा 
जगत के सम्बन्ध की व्याख्या की गई है। इस सिद्धान्तह्य के अनुरूप ब्रह्म 222, 
जगत्‌ अध्यास है। अध्यास अविद्या का हूप है और जगत्‌ का उत्पादक है 0 की ४ 
भादि बनुमव भी बिना अधिप्ठान के नहीं उत्पन्न हो सकते, इसीलिए हक कक हा 
सार,पारमार्थिक दृष्टि से असत्‌ जगत्‌ की कल्पना भी अधिष्ठान के अभाव में 02: हे 
अतएव बहत वैदान्त में, आध्यासिक बगत्‌ की सत्ता सिद्ध करने के लिए अद्वतव ह्मा 


को अधिप्ठान कहा है । 


३४१ छा अद्ैतवेदान्त 


(९) मुक्ति का सिद्धान्त 

मुक्त के सम्बन्ध में अद्वत वेदाल्त की जोवन्मुवित एवं विदेहू मुक्ति की योजना एक 
अनुपम देत है। आत्मबोध हो जाने पर परत्तु प्रारब्ध कर्मों का भोग पूर्ण न होमे के कारण 
दादीर धारण बरने वाला जीव भी अद्धंत वेदान्त में मुबत वहलाता है । जब जीव ने प्राफ़द 
कर्मों का भी भोग समाप्त हो जाता है तो वह झरीरत्याग होने पर विदेहमुक्त कहलाता है 
इस प्रकार अई्टतवेदान्तसम्मत मुक्ति के उप्युवत सिद्धान्त कै द्वारा एक ओर तो कमें-फल- 
भौग दे स्याय का निर्वाह हो जाता है और दूसरी ओर इसी जगत्‌ में अशानवंन्धन है मुक्ति 
सम्भव द्वोने के कारण भारतीय देशन की प्रामाणिकता का समर्थन हो जाता है । 


(१०) अनिर्वेचनी यरूपातिवाद 


राम्ानुजाचार्म के सत्स्यातिवाद मीमासव के अल्यातिवाद नैयायिक के अम्यधा« 
ह्यातिवाद, बौद़ो वे आत्मस्यातिवाद एवं असत्श्यातिवाद के विपरीत बद्वैतवादी ते अति 
नौयस्यातिवाद के सिद्धान्त की प्रतिष्ठा की है। अनिर्वंचनीयव्यातिवाद भिद्धान्त के अनुसार 
झुवित रूप अधिप्ठान मं अव्यस्त रजत सव्‌ अथवा असव्‌ ने होकर सत्‌ एवं असतृ से विलक्षण 
होने वे कारण अनिवंचतीय है। अनिर्वंचनीयक्यातिवाद सिद्धान्त का विद्वद विवेषन चतु्ष 
भध्याय के अन्‍्तग त किया जा चुका है । 

इस प्रकार अद्वेतवाद दर्शन की उपर्युक्त बुछ् ऐसी विशेषताएं हैं जी इसके सैद्धांतिक 
स्वष्टप को महान्‌ उपयोगी एवं अपेक्षित महत्त्व प्रदात करती हैं। इन्ही विशेषधाओं के कारण 
अद्वेंतवाद को महत्ता सन्‍्य विविध दाशनित सिद्धान्ता से वढी-चंढी है। 


भईतवाद का दाशनिक एव व्यावहारिक महृत्तव 


दाग्नंनिक एवं व्यावहारिक दोनों मालोचनादृष्टियों से अदवतवाद का महए्व परम 
इलाप्य है। बद्गेतवाद की दाशनित्र महत्ता का एफ पक्ष तो इसी से सिद्ध है जि प्रायः सभी महरव- 
पूर्ण भारतीय दर्शन पद तियो से अद्व॑तवाद वे सम्बन्ध वी स्पष्ट प्रीति होती है। वदाचित्‌ ही 
कोई भारतीय दार्शनिक सिद्धान्त ऐसा हो, जिसमे अद्व॑तवाद सिद्धान्त का प्रतिविस्‍्व ने मिवता 
हो | इस प्रवत्ध के अल्तगेत हम विशद रूप से अद्वैन वैदाल के सिद्धान्तों का, विविध मारतीय 
एवं पाशवात्य दाझ निक्रा वे सिद्धान्तो के साथ साम्य एवं सम्पस्ध ह्पष्ट वर चुके हैं। अद्वैतवाद 
के दार्शनिक महत्त्व का दूसका पक्ष उसकी समस्वयवा दिता है। अद्गैतवाद की इस समत्वमवादिता 
के भी दो रूप मिलने हैं। एक समस्वयवादिता तो वह है, जिसके कारण अद्वैतवाद वे अन्तर्गत 
समस्त भारतीय दर्शन पद्धतियों को स्थान प्राप्त है और दूसरी समस्वयवादिता वह है, जिमके 
कारग अत वेदान्त के सिद्धान्तों में परस्पर विरोध नहीं प्रतीत होता। अद्वैतवाद प्लिंद्धार्स के 
दाश्ष॑निक महत्त्व का तृतीय पक्ष परमाये सत्य के साक्षातुकार की प्रक्रिया एवं स्वेझ्ला का निह- 
पण है। वृत्तिनिर्माण द्वारा अविद्या बरी आवरण शवित का उच्छेद एवं तुल्लाज्ञान का विताश 
करके परमार्थ सत्य के साक्षाल्रार वी जौ प्रक्तिया अद्वद दब्यंत के अन्तगंत बतलाई गई है वह 
इस दर्शन के अध्यात्म पक्ष को एक व्यवस्थित एवं आर्थेक रूप प्रदात वरती है। इसके साध 
ही साथ बदई्वेत दर्शन के अनुमार जीव और ब्रह्म की अद्वेतता के द्वारा परमात्म साक्षात्कारका जों 
स्वष्प निश्चित किया गया है, वह सायुज्यादि वी तरह स्घूल वारणों की अपेक्षा न रखता हुआ 
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चरमनूक्मता का रूप है। अतः यह स्पप्टनया स्वीकार होता चाहिए कि सप्रीम आधारों पर 
आधारित सायुज्यादि से प्राप्त आनन्द की अपेक्षा अमीम तत्त्त की उानबत्वि से प्राप्त आनस्द 
हक अधिक व्यापक, शाइवत एवं सघन होगा । इस प्रकार अद्देदबाद का दार्शनिक महत्व स्पष्ट 
। 
भद्वेत दर्ंन अद्भुत आध्यात्मिक दर्शन होने के साथ-साथ एक विलक्षण व्यावहारिक 
दर्शन वा जीवनदर्यत भी है| अद्वेत दर्शन के अन्लगंत्त व्यावहारिक दृष्टि से जगत्‌ की सत्यता का 
समर्थन करना उसके व्यावहारिक दर्मन या जीवन दर्शन होने की ही मूल पृष्ठभूमि है। अद्वैत- 
वादियों द्वारा जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता की स्थापना होने के कारण ही इस दर्शन में जीवन- 
दर्धन के उपयोगी तत्त्वों--जैसे, दया, प्रेम, सहिष्णुता, अहिंसा एवं विश्ववन्धुता का समावेश 
मिलता है । ऐसे असंख्य तत्त्ों का मूल अद्व॑तवेदान्तदर्शन का एकात्मवाद का सिद्धान्त है, जिसके 
अत्तगंत्त ईर्ष्या, हेप, अस्मिता एवं असूया आदि दुर्भावों को किंचित्‌ मात्र भी स्थान नहीं है। 

, भईतवादियों ने कं द्वारा चित्त शुद्धि के सिद्धान्त को स्वीकार करके अद्ग॑त दर्शव को 
पूर्णतया व्यावहारिक दर्शन बना दिया है। अद्वेववाद के आचार पक्ष के फलस्वरूप पहले मनुष्य 
एकात्मवाद पर आधारित सत्‌ कर्मों के द्वारा आदर्श नागरिक बनता है और फिर इसी जीवन में 
भआत्मस्वरूप का साक्षात्कार करके ब्रह्महपता को प्राप्त होता है। इसीलिए अद्वैत वेदान्त के 
अनुयायी का उद्देश्य जहां परमसत्य की शिन्नासा एवं मुक्त होना है, वहां आत्मसंगम, घैर्थ- 
शालिता एवं चित्तम्मान्ति आदि भी उसकी प्रमुख आवश्यकताएं है। अद्वेत वेदान्त के प्रख्यात 
समालोचक विद्वान्‌ प्रो० उमेशचन्द्र भट्टाचाय के नीचे उद्वृत कयन में भी यही भाशय निहित 


है-- 

प्रफरढ एपरकल्वुप्री ध्घध्पाड ण 9 एल्पगराएंध ब९०००रांगढ़ [0 सांक, घटा ड्टो[ 
म्ब्भाबा।, धका१ृणीा9, ७०, आते 2 पैकांग्ट [० ६70७४ (५ एप धार 08 06- 
ए्बाव्त, 
इस प्रकार अद्वेत्त दशन एक सफल जीवन दर्शन भी है। अद्वेत दर्शन सम्मत जीवनदर्णन 
की यह विशेषता विचार करने योग्य है कि इसके अनुसार जीव को इसी लोक में अलौकिक 
वानन्द को प्राप्ति सम्भव बतलाई गई है। ऐसी स्थिति में भी यदि कोई समालोचक् बद्वेत्त 
दर्शन को पलायनवादी कहे तो इससे तो उस समालोचक की ही पलायनवा दिता का अनुमान 


लगाना भौचित्यपूर्ण होगा । 





१. देखिए--]परठांब्य सागत्यंव्वों एफ्रशाकोंए, 920 के अच्तगत उमेशचन्द्र मट॒ठाचार्य 


का ५८१ ८प्रा० क्ावे ४८१००४5६ लेख । 


परिहिष्ठ--१ 


अगुभाष्य, प्रकाश टीका ( पुर्योत्तमाचार्य ) 
बमरकोप 

अभिवाबृत्तिमातृका 

बागम प्रामाष्य: 

आत्ममीमांसा 

आत्मवोध (औरियण्टल बुक एजेन्सी, पता) 
आलबस्दार स्तोत्र (यामुनाचार्य) 
इप्टमिद्धि 

ईथावास्योपनिपद्‌ 
ईबादिविशोत्तरशतोपनिपद्‌ 
ईइवरप्रत्मभिज्ञासूत्र | 
उपदेश साहस्नी (निर्णय सागर) 
ऋग्वेद संहिता 

ऐतरेय ब्राह्मण 

ऐतरेयारप्यक 
ऐतरेयरप्यकर्पर्याली खअनम्‌ 
ऐनरेयोपनिपद्‌ गांकर भाष्य 
केटोपनिपद्‌ 

कर्प रादिस्तवराज 


सहायक-प्रन्थ-सूची 
(क] तंस्कृतग्रेथ :-- 
बनिपुराण कुलाणंव तन्न 
अबवश्षीप॑ कुलचूडामणि तस्त् 
बड्तचद्धिका कम पुराण 
अत दर्द मुधा (प्रथम तथा द्वितीय भाग) कैनोपनिपद्‌ 
बर्थम्रंग्रह वौवल्यो१निपद्‌ 
अदत ब्रह्मतिद्धि कौपीतक्ि ब्राह्मण 
चदवत पिद्धि कौपीतकि उपनियद्‌ 
/अहिव ध्यय संहिता क्षेमराजकृत उद्योत टीका 
खण्डनखप्डखाद (तश्मण शास्त्री सम्पादित 


बनारस १६१४) * 
स्थातिवाद (शंकर चैतन्य-भारती, सरस्वती 
भवन टैक्स, काशी ) 
गरंडपुराण 
गर्थव तम्त्र 
गौडपादकारिका 
पर्मशर्माम्युदय 


विदुगगनचलिका (आरमानुस्ंधान-अमिति, 


कलकत्ता १६२७) , 


चिन्तामणि रहरप 

चैतन्यचरित| मुर्त 
छान्दोग्योपनिपद्‌ 

तकलिंकार भाष्य 

तस्वालोक (कार्रमीर- सिरीज) 
तकंसंग्रह 

तकंदीपिका 

तत्त्व रहस्य दीपिका 

तत्व कौमृंदी 


रू छ अ्ुनवेदास्त 


नन्चे वैज्ञारदी 

तत्त्व प्रदी पिता 

तत्त्व बोध 

तत्वनिर्णय (मध्याचाय) 
तम्त्र रहुन्य 

नेत्वार्थ दीपसणड 

ताइय ब्राह्मण 

तैत्तिरीय द्वाह्मण 
नैल््रिफएरपफ्ला 
तैत्तिरोयौपनिपद 

निशिदा माप्य 

दशइतोती (चौखम्या सम्जरण, १६5५) 
दुर्गामणद्मती 

देवी आगदन पुराण 

हैवी भागवत--दे वी गीता 
दवत ब्राद्यग 

दुगूदइध विवेक 

नयन प्रसादिती टीका 
दारदपचरात 

नारदीय पुराण 

मेपधी यच्ररितम 
नृधिहतापिस्यूपनिषद 
नुमिरपृ्वतापती घोपलियद, 
नुमिहौत्तरतापनी योपनिषपद 
न्याय सूत्र 

ग्याय बाविश्नाहाएँ निएंय टीका 
न्याय भाष्य 

न्याय मजरी 

स्पाय मिद्ालद गुकठादओी 
स्थाय बाविय 

साय र्तमाजा 

जचप0 साडञ5 प्नख 

न्याय रत्वावजी 

न्याय कर्देती 

मदास दर (वेदान्द देशि ) 
परदुम् पुरयाप 

प्राराधर सल्लि [ याये सख्त लिरी 5) 
पृष्टिप्रगर्म्योदानिद 


परचविध्य ब्राह्मण 
पदपादितरा विवरण (विजय नएरप्र्‌ सिरीज ) 
पचदी (बुद्धि सैवाश्वम, रक्नगढ़ स० २०११) 
प्रइतोपतिपदु 
प्रधश्तपादभाष्य 
अत्यभिज्ञा हृदय 
प्रपचहृदय 
प्रकरणप चित्रा 
प्रभाररविदणयण 
प्रत्धानरत्नावर 
वाजमनेयी सहिता 
वान्मीकि रामायण 
बृहदारण्पक्रोपनिपद्‌ 
हहदारण्यत भाष्यवातिंत 
बोजिवयतार पजिता 
ब्रह्मोपनिपद 
ब्रद्धावेवर्तपु रण 
ब्रह्मगीता 
ब्रह्मयुतर 
ब्रद्मगूत्र साव रमाष्य 
ब्रह्मसिद्धि 
ब्रह्माए्टपुराण 
भजिद गातृए्ड 
भवित रसामूनमिन्धु 
भागरत तात्यय निर्णय 
माभती 
भास््ररभाष्य 
भौजवृत्ति 
महाभाग्न 
मत्स्यपराण 
माजमभाप्य (वेदाल्लमूत्र 
अद्वागिवात सम्ध (गैणेछ एफ: घ ४ फद्रप्ण॥ 
मनुस्माति, कु जूक मद की दीया 
महायात सूत्रालया र 
मेयफ्ावनार 
मंब्द बु”दुभापप 
माय लिद्ातसा र 
मसाशडयवोपरलिपद 


मार्केण्डेय पुराण 
माध्यमिकवृत्ति 
माध्यमिकका रिका 
मानमेयोदय 
मानस्ोल्लास (महादेव शास्त्री सपादित 
मद्रास, १६२० ) 
मीमांसा न्‍्यायप्रकाश 
मुण्डकोपनिपद्‌ 
मैत्रायप्युपनिपद्‌ 
यतिपतिमतदीमिका (ब्रज बी० दास एण्ड 
कं० बनारस ) 
यजुर्वेद संहिता (परोपकारिणी सभा, संवत््‌ 
१६६६, पष्ठ संस्करण) 
योगसूत्र 
योग भाष्य 
योगवासिप्ठ 
योगवारतिक 
रत्नप्रभा 
रहस्पत्रय 
रामोत्त रता पिन्‍्युपनिपद्‌ 
वेदान्तसार (रामानुजाचार्य ) 
वेदान्त संग्रह (रामानुजाचार्य ) 
राजमातंण्ड वृत्ति 
रामानुजभाष्य-गीता 
लघुचन्द्रिका 
लक्ष्मी तन्त्र 
ललिता सहुनाम , 
लंकावता रयूव (लन्दन, १६२३) 
वायुपुराण 
वरावय पदीय 
वाचस्पत्य मृ 
बादावलि 
वामन पुराण 
विप्णु सहुख ताम--( धाकर भाष्य) 
विष्णु पुराण 
विवेक चूदामणि 
विवरण प्रमेय सं ग्रह 
चेदान्तसार 


संहायक-प्रत्थ-भुच। पर दइचक्जस 


वेदान्तकौमुदी 

बेदान्तपरिभाषा 

वेदान्तकल्पतरु 

वेदान्तकल्पलतिका 

वेदान्त सिद्धान्तमुवतावली (कलकत्ता १६३१) 
वदार्थस ग्रह 

वेदान्तकौस्तुम 

वेदास्तमंजूपा 

वेशेपिकसूत्र 

शतपथब्राह्म ण 

शरणागतिगयम्‌ (रामानुजाचाय) 
शंक्रदिग्विजय 

शास्त्रदीपिका 

शास्त्रदर्पण (वाणी बिलास प्रेस, श्री रंग) 
शांडिल्यसूच 

शांकरमाष्य-गीता 
शाकरभाप्य-कठोपनिपद्‌ 
शांकरभाष्य-वृहदा रण्यकोप निपद्‌ 
शांकरमाप्य-गौडपाद कारिका (वाणी विलास- 
संस्कृत ग्रंधमाला, काशी १६४२) 
शांकरभाप्य, ईणशादिदशोपनियद्‌ 
शिवदृष्दि 

शिवपुराण 

शिवसूत्र विम्शिणी 

चिवगीता 

युद्धाइतमार्वेण्ड (चोखम्वा बनारस) 
सवभाष्य (धोकंठाचार्य) 

श्वेताइवते रो पनिपद्‌ 

इलोकवातिक 

श्रीभाष्य 

श्रीमद्भगवद्गीता 

श्रीमदभागवत पुराण (श्रीधरी टीकासहित 
श्रीरंगगद्य म्‌ (रामागुजाचार्य) 
श्रीवचनभूपण 

श्रुतिप्रकाशिका 

पड्दर्थ वसमुच्वयवृत्ति 

पट्संदर्म (जीवगोस्वीमी) 

सर्वनिद्धान्तमंग्र हृ 


३४८ प अईतवेदान्त 


पणपंदार्थी 

सर्द नसग्रह 

सकलावायं पतसंबह (रल्तगोषान भट्ट द्वारा 

सप। दिते, चौख स्वा बुक डिपी बनारस १६६०) 

सर्कप शारीरक 

मामवेद संहिता 

साम्यमृत्र (विनोद ) 

साथणभ प्य, ऋग्वेद 

सायणमाध्य, अचवबेद संहिता 

साख्यवारिका 

साम्यसूद 

सास्प्प्रवचनमाष्य 

सिद्धानलिशसग्रह (अच्यूत ग्रधमाला काशी, 
स० २५११) 


(छ) अएत प्रत्य छुव पउन्‍्पत्रिकाएँ भादि: 


#-एपतओं ताइणाए ० छातल्टोए 2॥705099 
# दणएईं िपऐए ता पट छल्ध्रीएक इएच्ट्या 


मैहुअपा जिडआाव 07 (80०03 9304 


बधाएयट्गा, वाए3 


#क िध0एक्लाणा 49 *ैपाटव्यां ऐगरौ030एगशीए 


सिद्धान्तजाहुवी 

सिद्धान्तरल 

सुबोधितों भागवत 

बृदमटीता, गो विन्द भाष्य 
भूतस्तहिता 

सोन्दर्यलहुरी 

स्वर्णेयूत्र 

स्वच्छन्दतन्त्र 

स्पत्दका रिया 

ह्म्दका रिंत्रा, बल्लट की टीका 
सन्दकारिवा, राम टीका 
स्पन्दता सिवा, क्षेमराज कौ टीडा रोहित 
हलायूधकोप 
हलायूघकोपबिवृरत्ति 


छाउटट, शी, 

$86फ2॥0 ४ ४ 
छ॥4न्‍08८0१ए३, 3 एटा रण 
(ज्जी८0॥7, ]943 

ाट्लाप्रतीट, | ए 

/पाएओाएगाहु, के ैड्िगिफ्टा 

है. (५७ 7,७४७७, 4047 


#ी शिवलाएबी फआॉपल िलाणा37ए. ब्ल्तप्नशी 0डफिक सकिएटडाए, 0 24 


ह #पतेए ० ६5 

है 50ठ9 मी पाए 
+ए|उणीट 

फाहका। डिघााव एडरशदए 7 


छप्ादा'$ 2चएजा 67 उन गा ]875 य6 


६४०8, | 

89405, पं (3टफ8, 7024 

]053, *ैगशापर्त, 4,00त05, ॥090 
इफडदाए3, हि 0 05600 ग06णों: 

मैहट्प2ए 700॥9, [030 


(4७४०६५८ ७६ १(३५७४०४७७ (९ एजहा3 छी८च, शेव १४ 
एगोॉल्टटत छठपरेड छा 57 है 0 पॉग्ततंवन्‍ट्रडा 


फ्रण पछ, 7४, पा. 


एणगरएटार #तएऐड णी इच्थ्या 'एएटटकयशएऐ, 


प्रण ॥, शा 


सहायक-य्रन्य-सूची 0 ३४६ 


(एणाइफ्पढाए९ डपफटए ० एए्ब्यांड३4ं९-... रिश्याबत5, ए.0, 0/०ा 80०. 


ए॥॥050.फ9. 8०7०7, 2०००३, 926, 
(एणाल्टएपंणा ० फशंब्रां(ः जे 8७ & ए्कांव सपडडबाए, 
एएगरांई805, 
(एचाटशफ्गवाए शी0४09॥५. ०0०, 9.0, पद एफारटाजए व 
(ए|०४४५७ 950. 
एरपंधृष८ ०0 एप कट्घ5०त, (ट7) खटाड। [00 ].४.,७0, [.05099, ७ 


पैथा८ & 8009, 9990. 
र0९७७टा'5 8एघ6॥ ण॑ एटत्पा (ट) 


एदाग्राबए ० 900४० छाए, पाध्ता 2८४, ,णा०ंगा, 
97)५ (फल ए0]0509॥7 कफगातच, औैपेका & एगबमेट औगिटो: 
छ98॥ & "८५ 820॥9४095४॥॥289, 5. [,000॥ 


अदा ६ एाएरा॥। 3984, 


छिप्रठ४००७३८१३४३ ० सेलाहण ६ दफा. 
श्ग, ॥, 7ए, ५, जा, 75. 


डिब१8 व 26१ 8! १॥5फा, 5एश्एएं, 

ू85849$ णा 7७ ब्यावे ए८था०७- अबती69, #.प्त, 

हिरणपधांक ज एलाहांफ एण: ॥ (थभा0, 2, 

लत्ति 0+द्वाब्र 00न्‍टिथा०८ 2706८८१ांगहुओ 

7,4॥076, 

ए्पत5ए9१0७ 8(8॥80८एव7, 4४.३, 

पिच्ुभा$ ,६लएट४ णा धार ज्ाम्तौ०्ृण्फाए ण॑ 

रि८ञए०ा. 

पत्ते ,.09ञ0. 
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थच्यु 

77 गंगाप्रसाद (कला प्रेस इलाहाबाद १६५७) 
उपनिपदों का अध्ययन बिनोचा (सस्ता साहित्य मण्डल, १६६१) 
कल्याण[वेदान्तांक) गीत परशव, गोरखपुर 
कल्याण (उपनिपद्‌ अंक ) गीताप्रस, गोरखपुर 
दर्शन दिग्दशन .. राटल सांकृत्यायन (कित्ताव महल इलादावाद, १६४७) 
वौद्धदर्शन तथा अन्य भरतसिह उपाध्याय (बंगाल हिन्दी-मण्ठल, ऋलकत्ता ) 
भारतीय दर्शन (भाग १,२) 

चौद्धधर्म दर्शन जाचाय॑ नरेन्द्रदेव (विहार दाप्ट्रभाया परिषद्‌, १६५६ ) 
भारतीयदर्शन ड० उमेश मिश्र (मूचना विभाग, लखनऊ, १६१७ ) 
भारतीयदर्शन वलदेव उपाध्याय 
भारतोयदशन शास्त्र डा० देवराज (हिरुस्तानी एकेडेमी इलाहाबाद, १६५० ) 


डटा० पर्मेस्द्रनाथ ब्ास्त्री (बनारस) 
आ० भा० स० से० सं० राजघाट वाराणसी 
डा० मण्डन मिश्र ज्ञास्त्री 
डा० भीखनलाल आत्रेय (तारा पिथिंग बक्‍्स, 
चाराणसी ) 


भारतीयदर्शन शास्त्र (स्याय बंगेपिक ) 
भुदानयन्न'"' (साप्ताहिक) १६६६६ 
मीमांसादनंन 
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रामकृष्ण लीला प्रसंग -- 
(प्रथम तथा द्वितीय खण्ट) स्वामी सारदानरद (रामकृष्ण-आश्रम धनतोली, नागपुर ) 


विचारसागर मतसुख राम सूर्यराम सम्पादित 
विनोबासम्बाद ध्योहार राजेन्द्र (अखिल भारत सर्व सेवा सघ, वाराणसी ) 
शंकराचार्य ड(० राममू्ति शर्मा स्राहित्य शग्दार, सुभाष बाजार, मेंटठ) 
संरवोदिय दर्शन दादा धर्माधिकारी (अ० भा० से० स० राजधाट, वाराणसी) 
मूफी मत-साधना भौर साहित्य टामपुजग तिवारी (ज्ञान मण्डल, बनारम २०१५) 
स्थिप्रज्ञ दर्मन विनीवा (सस्ता साहित्य मण्डल) 
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वेदास्नदरशंत--अद्वत वाद आशुतोप जास्त्री 
वेदाम्तदशनेर इतिहास (प्रथम भाग) प्रज्ञानानन्‍द सरस्वती 


(४) सहशझृत-जमंन ग्रन्थ 
सेन्ट पीटर्सवर्ग डिक्शनरी बोथलिक एवं रॉय 


(च) अरबी प्रस्य 
कुरान (अग्रेड़ी अनुदांद) 
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